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'घानदयं तत्वा हिन्दी अनुसन्धान परियद्‌ प्रस्थमाला का बीसवां 
प्रग्थ है । हिन्दी अनुसन्धान परिषद्‌, हिन्दी विभाग, दिल्ली विश्व- 
विद्यालय की संस्था है, जिकको स्थापना अक्तूबर सन्‌ १९५२ में 
ई थी | परिषद्‌ के मु्यतः दो उद्दृइ्य हे : हिन्दी बाहुमय विषयक 
गवेबणात्मक अनुशीलम तथा उसके फलस्वरूप प्राप्त साहित्य का 
प्रयाकन । है 


हि ्‌ के २ जज 2004 अं > परन+ य्‌ण| े अुनरन्टलजा मं, प्र्का्‌ 
अझ तक परियद्‌ को ओर से अनेक महरवपूर्ण प्रस्थों का प्रकाशन 


७, « 


7 घुक्ा हूं । प्रकाशित ग्रन्थ तीन प्रकार के हं--एक तो वे जिनमें 
प्राचीन काव्यशास्त्रीय ग्रन्थों का हिन्दी रूपान्तर विस्तृत आलोचनात्यक 
भूमिकाओं के साथ प्रस्तुत किया गया हें, दूसरे--जिन पर दिल्‍ली 
विश्वविद्याख्य की ओर से पी-एच० डी० की उपाधि प्रदान की 
गई हुँ और तीसर वे प्रन्थ जिनका अतुसंघाव के साथ--उसके सिद्धांत 
और व्यवहार दोनों पक्षों के साथ--प्रत्यक्ष सम्बन्ध हें । 
द प्रथम वर्ग के अन्तर्गत प्रकाशित ग्रन्थ हें-- (१) हिन्दी काव्या- 
लेकारसत्र, (२) हिन्दी वक्रोक्ति जीवित, (३) अरस्तु का काव्य- 
शास्त्र, (४) हिन्दी काव्यादर्श, (५) अग्नियुराण का काव्य-शास्त्रीय 
भाग (हिन्दी अनुवाद ), (६) पाइचात्य काव्य-शास्त्र की परम्परा, तथा 
(७) काव्य-कला (होरेसकृत )। द्वितीय वर्ग के ग्रन्थ हे-- (१) मध्य- 
कालीन हिन्दी कवयित्रियाँ, (२) हिन्दी नाटक : उद्भव और विकास, 
(३)स्‌ूफीमत और हिन्दी साहित्य, (४)अपझाश साहित्य, (५) राधा- 
वललभ सम्प्रदाय : सिद्धान्त और साहित्य, (६) सूर की काव्य-कला, 
(७) हिन्दी में प्रमरगीत काव्य और उसकी परम्परा, (८) मेथिली- 
शरण गुप्त : कवि और भारतीय संस्कृति के जाख्याता तथा (१) 
हिन्दी रीति-परस्परा के प्रमुख आचाय॑ । तीसरे वर्ग के अन्तर्गत तीन 
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प्रन्‍्थों का प्रकाशन हो चुका हें । (१) अनुसन्धान का स्वरूप, 
(२) हिन्दी के स्वीकृत झोध-प्रबन्ध, तथा (३) अनुसन्धान की 
प्रक्रिया ॥ 

प्रस्तुत प्रन्थ प्रथम वर्ग का ही आठवाँ प्रकाशन है । बेंगला के 
प्रसिद्ध तत्वविद्‌ डा० सुरेखनाथ दासगुप्त के इस प्रसिद्ध ग्रन्थ के 
हिन्दी रूपान्तर के साथ हमारी योजना अब यूरोपीय भाषाओं के 
अतिरिक्त आधुनिक भारतीय भाषाओं के क्षेत्र में प्रवेश कर रही हें । 
रूपान्तरकार इस शास्त्र के सर्मज्ञ हें और बँगरा-साहित्य में उनकी 
अच्छी गति हुँ । हमारा विश्वास हे कि प्रस्तुत अनुवाद से हिन्दी 
फाव्यशास्त्र के विद्यार्थो को चितन के लिए एक नई दिशा आप्त होगी । 

परिषद की प्रकाशन-योजना को कार्यान्वित करने में हमें हिन्दी 
की अनेक प्रसिद्ध प्रकाशन-संस्थाओं का सहयोग प्राप्त होता रहा है । 
उन सभी के प्रति हम परिषद्‌ की ओर सेन्कृतज्ञता-ज्ञापन करते हू । 


हिन्दी अनुसन्धान परिषद्‌ --नगेन्‍्द्र 
दिल्ली विश्वविद्यालय... [अध्यक्ष ) 
दि 


अनुक्रस 


प्रस्तावना 

भूमिका 

घनन्‍्यवाद तथा श्षमा-यात्रना .. 
पहला अध्याय 

दूसरा अध्याय 

तोखसरा अध्याय 

उपसंहार 

पारिभाषिक शब्दावली 
नामानुक्रमणिका 

शुद्धि-पत्र 








न्ररस्ह््त्यनः 


स्वर्गीय प्रो० सुरेच्रनाथ दासगुप्त विश्व के एक प्रमुख दाशनिक तथा भारतीय 
दर्शन और साहित्य के सान्‍्य विद्वान्‌ थे। कैस्न्रिज यूवीवर्सिटी प्रेस की ओर से पाँच 
खण्डों में प्रकाशित उनका “भारतोय दर्शन का इतिहास ” नामक ग्रंथ भारतीय 
दर्शद के प्रति उनकी एक विशिष्ट देन हे। भारत के प्रमुख दाशनिक मतों के 
अतिरिक्त साहित्य तथा आयुर्वेद सम्बन्धी उनके विद्येष अध्ययन का परिणाम 
अनेक अंग्रेज़ी तथा बंगला ग्रंथों में प्रकाशित हो चुका है । विशेषतः एक दार्शनिक 
के रूप सें ही अधिक रुयात होने पर भी उनका अध्ययन केवल दर्शन-शास्त्र तक ही 
सीमित न था। ज्ञाव को शाखाओं-प्रशाखाओं के अध्ययन के प्रति अदम्य पिपासा 
के साथ ही उनसें अद्भुत कार्य-क्षमता भी विद्यमान थी। जीवन के प्रति उनका 
दृष्टिकोण अत्यन्त उदार था | उनकी इन विशेषताओं और भिन्नमुखोी रुचि के 
फलस्वरूप ही उनका ज्ञान-प्लेत्र अत्यन्त विस्तृत था। वे कहा करते थे कि जीवन 
के आरंभिक वर्षों में संस्कृत भाषा और साहित्य तथा विज्ञान में उनकी समान 
रुचि थी। एक ओर दे संस्कृत भाषा की सांगीतिकता से प्रभावित थे और दूसरी 
ओर जीव तथा द्ारीर-विज्ञान, कछा और साहित्य के प्रति भी उनकी आजन्‍्म 
एक-सी रुचि बनी रही। इसी कारण जहाँ उन्हें एक ओर गंभोर ज्ञान था वहाँ दूसरी 
ओर जीवन-सम्बन्धी समस्याओं के प्रति उनमें उदार और गंभीर अच्तदृ श्टि भी 
थी । अपने अगाध पाण्डित्य तथा अपनी क॒शाग्र बुद्धि के बल पर ही वें अपने 
स्व॒तन्त्र दाशनिक सिद्धान्त की स्थापना में सफल हुए । उनकी प्रबल इच्छा थी कि. 
वे विभिन्न दार्शनिक मतों तथा तत्त्वज्ञान, तकेशास्त्र, आचारशास्त्र, सौन्दय शास्त्र 
और समाजशास्त्र सम्बन्धी समस्याओं पर अन्य विचारकों के मतों की आलोचना 
के प्रकाश में दो खण्डों में अपने सिद्धान्त का प्रतिपादन करते। अपने देश के दर्शन 
का इतिहास प्रस्तुत करना भी वे अपने जीवन का पुण्य कत्तेव्य मानते थे। इसो 
कत्तंव्य के निष्ठापर्वक परिपालन के कारण ये अपनी इच्छा को क्रिपात्मक रूप न 
दे सके और जीवन के अन्तिम क्षणों तक ' भारतीय देव का इतिहास ! का पाँचवाँ 


सर्तावना ्‌ 


खण्ड लिखते रह गये । द्ुर्भाग्यवश उन्हें यहु अवसर हो न मिल सका कि वें अपनी 
वर्षों की साधना को लिखित रूप दे सकें। 
अंग्रेज़ी तथा बेंगला की अनेक रचनाओं में वर्षों तक्क उनके निद॑ंब प्रकाशित 
हीते रहे हैं । उन स्फुट निबन्धों को संकलित करके उतके विचारों को सूत्र-बद 
किया जा सकता हें। श्री म्पूरहेंड तथा राधाकृष्णन द्वारा सम्पाद्ित  कॉट्म्पोर रो 
डुण्डियन फ़िलासक़ी ' में  डिपेण्डेण्ट इसजेन्स शीर्षक लेख में उन्होंने अपने दर्शन 
की रूपर खा प्रस्तुत की हुं और बँगला में तहिष यक अनेक लेख लिखें हें। उनकी 
मृत्यु के उपरान्त ला जनल प्रेस, इलाहाबाद से उनकी पुस्तक (दि रिलीजन एण्ड 
रशनरू आउठलक ' का प्रकाशन हुआ हू । इसमें उन्होंने धर्म और संदाचरण के 
सम्बन्ध में अपने विचार व्यक्त किये हैं। इस प्रकार अनेक स्थलों से उतके विचार 
एकन्न किये जा सकते हु । 
बेंगला भाषा में वे  सोन्दर्य-तत्व ' की सन्‌ १९४०-४१ में ही रचना कर 
चुके थे। इसमें उन्होंने पोरस्त्य और पाइचात्य विद्वानों के सौन्दर्य संबंधी विचारों 
की विशद व्याख्या सहित अपने विचार व्यक्त किये हैँ। प्रथम अध्याय में उन्होंने . 
प्राचीन भारतीय सौन्दर्य-शास्त्रियों को घारणाओं का स्पष्टीकरण करते हुए 
सौन्दर्य का गंभीर और मार्भिक विवेचन किया हे । इसके साथ ही उन्होंने अपने 
भौलिक विचारों को भी प्रस्तुत किया है । उनके विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता हैं 
कि उनमें समस्त प्रचलित घारणाओं को आत्मसात्‌ करके उन्हें सोलिक रूप में 
उपस्थित करने की अद्भुत क्षमता थी । अन्य अध्यायों में कोचे, ब्वांट, रस्फिन, 
टॉल्सटॉय तथा बॉमगार्टन प्रभुति विद्वानों के विचारों की स्पष्ट ओर सुब्ोध 
आलोचना करते हुए उन्होंने अपने विचार व्यक्षत किये हैं । चतुर्थ अध्याय में कला 
तथा कला-बोध के संबंध में भारतोय-दृष्टि का बहुत ही रोचक बर्णव किया गया 
है । भारतीय दर्शन के अधिफारी विद्वान होने के नाते वे शताब्इकों से प्रचलित 
भारतीय वर्शन-वेत्ताओं के विचारों को सफलतापूर्वक उपस्थित कर सके हूं। उन्होंने 
भारतीय कला के प्रसंग में सोन्‍्दर्य-धिषयक मूल भारतीय विचारों और तत्वों की 
सुस्पष्ट व्याख्या की है। बंगला भाषा में घहु अध्याय पृथक रूप में प्रावोन भारतीय 
चित्रकला ' के नाम से प्रकाशित हो चुका है । इटली में भारतीय कला पर दिये गये 
'उनके व्याख्यान, जो उनकी मृत्यु के उपरान्त भारतीय विद्या-लव्रन, बम्बई से 
“ फण्डासेंट्स आव इण्डियन आर्ट ' के नाम से प्रकाशित हो चुके हैं, इसी पर 
आधारित थे। उनके इस प्रकार यत्र-तत्र बिखर हुए विचारों को उनकी जीवनी में 
एकत्र करने की आवश्यकता है । उनको श्षिष्या और घर्मपत्ती के रूप में उनके 
जीवन और सिद्धान्त-विषयक इस पुण्यकार्य की पूर्णता का उत्तरदायित्व मुझ पर है । 





रे अस्तावना 


इसी बीच श्री आनन्दप्रकाश दीक्षित, प्राष्यापक गोरखपुर विश्वविद्यालय, ने 
उनके इस ग्रंय का हिन्दी रूयान्तर भी उपस्थित कर दिया हे । इस प्रकार के ग्रंयों 
के अनुवाद करते समय पाठकों को सुबोषता के लिए मूल पुस्तक में व्यक्त विचारों 
के दाशनिक रहस्य जऔीर पारिभमाषिक शब्दावली के मर्म को ग्रहण करने और 
शब्दानुवाद मात्र से बचकर चलने को जिस सावधानी की आवश्यकता हे, उसको 
ओर मंने दीक्षित जी का ध्यान पहले हो आकर्षित कर दिया था। म्‌ भे आशा है 
कि उनके द्वारा किया गया यहु अतुवाद इस वियप में रवि रखनेवाले पाठकों के 
लिये लाभदायी सिद्ध होगा। 

डॉ० दोक्षित ने जिस उत्साह तया आदर के साथ इस कठिन कार्य को पूरा 
करने और हिन्दी पाठकों के हिताथ इस महत्वपूर्ण ग्रंथ को सुलभ बनाने का प्रयत्न 
किया है, उसके लिए वे सराहना के पात्र हैं। अपनी अस्वस्थता में भी उन्होंने इस 
महत्वपूर्ण कार्य को मनोनिवेशपूर्वक सम्पादित किया है, इसके लिए में उन्हें हादिक 
धन्यवाद देतो हूँ । इस प्रकार के महत्वपूर्ण कार्यों के पूर हो जाने से जो आत्मतोष 
होता है, वही उनका पारितोषिक भी होता हे । 


दर्शन विभाग 
लखनऊ विश्वविद्यालय -झुरमा दासगुप्त 





भारतवर्ष में काव्य को लेकर जिस प्रकार अनेक सिद्धातों का प्रतिपादन किया 
गया हूँ, उसी प्रकार योरोप में कला को चर्चा के साथ 
बाश्चात्य विचार सुन्दर की चर्चा भी अनिवार्य और विश रूप से हुई है। 
योरोप में हुई सुन्दर की अत्यधिक चर्चा के कारण सेक्स- 
मूलर जसे भारतीय-साहित्य के जानकारों ने भी कभी-कभी यह कह दिया है कि 
भारत में सोन्दर्य की चर्चा ही नहीं हुई है । प्रस्तुत ग्रंव में डों० दासगुप्त ने सौन्दर्य 
बविवयक योरोपोय मतों को भारतीय मतों के साकेतिक निर्देश के साथ विशद 
रूप से आलोचना-पर्यालोचना की हूं। भूमिका-भाग में हम उतके विद्वेदन का 
सार उपस्थित करते हुए भारतीय दृष्टि की अपनी ओर से कुछ विशेष चर्चा 
करना चाहते हू । 
सौन्दर्य-विवेचन के प्रधानतः दो मुख्य आधार माने गये हें। विभाव और 
आश्रय, ज्ञेय और ज्ञाता, प्रमेष और प्रमाता। कला और काव्य का सम्बन्ध वस्तुजगत्‌ 
ग्रेह और साथ ही स्रष्टा की आत्मा से भी। उसके एक कोन को वस्तुजगत्‌ दबाये 
हुए हैं और दूसरे को कलाकार विवेचकों के किपो पक्ष ने कभी विभाव या वस्तु 
को आधार मानकर सुन्दर को वस्तुगत मान लिया हु और कभी प्रमाता या ख्रष्टा 
पर ध्यान जसा लेने पर उसके अन्तर से हो सुन्दर का नाता जोड़ दिया गया है । 
कभी बाहय की प्रधानता रही हैं और कभी आन्तर-बोध की । कभी वस्तुजगत में 
हो सुन्दर को प्रतिष्ठा कर दी गई है और कभी उसे आन्तर-सत्य के रूपए में प्रस्तुत 
करके आध्यात्मिक दृष्टि से आलोचना का विषय बताया गया हूँ १इस सम्बन्ध में 
सध्यम-मार्ग का अनसरण करने वाले विचारकों की भी कमी नहीं रही हूं । मुख्यतः 
सौन्दर्य-विषयक चर्चा चार दिशाओं में हुई है -- 
१--कैबल हुपाकार में सुन्दर की खोज । 
२--वर्ण-सौन्दर्य तथा उपयोग-सौन्दर्य का अन्वेबण । 
३--मानस-सौन्दर्य की शोघ । 
४--नेतिकता और ईदइवरीय-शक्ति की स्वीकृति में सुन्दर की खोज ॥ 














भूमिका हा 


बाह्य रूप अथवा आकार के अन्वेषकों ने प्रायः सम्साजा ( सिमेद्री ), 
सुव्यवस्था ( ऑर्डर ), विविधता ( वेराइटी ), एकरूपता ( यूनीफॉर्मिटी ), 
औचित्य ( प्रोप्राइटी ), जटिल्‍ता ( इंट्रीकेसी ), संगति ( हारमोनी ), प्रमाण- 
बद्धता या आनुगुण्य ( प्रोपोरशन ), संयस ( समॉडरशन ), व्यंजना ( संजेशन ), 
स्पष्ठता ( सिम्प्लीसिटी ), मसुणता ( स्मृथनेस ), कोमलता ( टेण्डरनेस ),. 
तथा वर्ण-प्रदीष्ति ( कलरिंग ) आदि को प्रमुख स्थान दिया हे । वस्तुतः इन 
उपकरणों का उपयोग काव्येतर कलाओं में ही प्रमुख रूप से होता आया हैं, किन्तु 
किसी सीमा तक काव्य सें भी उसे न तो अलभ्य ही कहा जा सकता है न उपेक्षणीय 
ही । उदाहरणतः, सम्मात्रा, प्रमाणबद्धता या सुव्यवस्थादि का जितना महत्व 
वास्तुकला में है उतनी ही उसकी उपयोगिता काव्य सें भी स्वीकार की जा सकती 
हैं। सम्मात्रा समान अंगों की समानुरूपता के रूप में एक ऐसा गुण हे जिसका . 
वास्तु-चित्रादि में विशेष महत्व है । एक मृत का एक हाथ अत्यन्त छोटा अथवा 
अत्यन्त बड़ा, दूसरे की अपेक्षा अत्यधिक मोदा या पतला बना देने से सुरुचि की 
जेसी हानि होती है, वह सबकी अनुभूत है । इसी प्रकार एक व्यक्ति की एक आँख. 
हाथी के समान ओर दूसरी उससे दुगुने-तिगुने आकार की हो तो नि३चय ही उसमें 
सोन्दर्य का दर्शन न होगा ६ तात्पर्य यह कि सौन्दर्य की सिद्धि के लिए किन्‍्हीं दो एक से 
अंगों में समानरूपता या समानप्रमाणता का होना आवश्यक हैँ। किन्तु सम्मात्रा 
और प्रमाणबद्धता में भेद है । प्रमाणबद्धता, सम्मात्रा से व्यापक है। जहाँ सम्मात्रा 
एक ही प्रकार के दो अंगों में समानरूपता की आवश्यकता सिद्ध करती हे, वहाँ. 
प्रामाणबद्धता पूर्ण शरोर के विभिन्नांगों में सम-विभाजन और सन्‍्तुल्ति प्रसाण 
का आश्रय लेती है। यथा, किसी बौने की नीचे छटकती बाहुएँ, उसके छोटे-से 
सुख पर रूस्बी नाक और उसका उन्नत भाल किसी की भी सौन्दर्य-सुरुचि को 
नहीं उभारतें । अतः दोनों गुणों की पृथकता स्वतः सिद्ध हे। काव्य सें इन दोनों 
का उपयोग अलंकारादि के प्रयोग में होता है । साम्य-वेषम्य पर आधुत अलंकारों 
का प्रयोग इसी बात का प्रमाण हे कि दो समान वस्तुओं अथवा दो विरोधी विषयों 
में भी अनुरूपता हो सकती है। उपसादि का आधार सम्भात्रा ही है। इसी प्रकार 
सो तथा अंकों के विकास-विस्तार, इतिवृत्त और कल्पना के सम्मिश्नण के मूल में 
प्रमाणबद्धता का हाथ है। 
इन दोनों के समान ही संगति तथा सुव्यवस्था का भी महत्व हैँ । चित्रादि में. 
रखा, रंग, आकृति आदि का प्रयोग पररपर ऐसा होना चाहिए जिससे एक के हारा 
स्यवृत होनेवाल भाव को दूसर के द्वारा पुष्टि और वृद्धि होती. हो 4 यही संगति है ५ 




















परस्पराश्रयी होकर आनेबारले ये तत्व चित्र की प्रधावशालिता को बढ़ा देते हैं ।. 
खित्र में रंगानुकूछता, संगीत में लूयानुकूछता तथा नर्तेन में गत्यनुकूछता का नाथ 


ही संगति है । इस अनुकूछता का महत्व इसलिए है कि इसके कारण सहूदय या 


सामाजिक में सदनकूल भावोदबोध अथवा संवेदना की जागति में सफलता प्राप्त 


हो जाती हूं। प्रभाणबद्धता और संगति में यही अन्तर हैँ कि उसमें अत॒पात होकर 


भी संगति के समान संवादित्व नहीं रहता । संगति, सदश्ञ योर विरोधों तत्वों को 


योजना, दोनों प्रकार से सिद्ध हो सकती है । इच्द्रबन॒ष के विवि रंग तथा विसइश 
रंगों वाली किसी की वेश-भूषा में भो एक संगति का संवादात्मक प्रभाव रहता है । 
अतः संगति सदृश तथा विपरीत दोनों को अपना सानकर चलती है, परस्पर संवाद 
ही उसका वास्तविक लक्ष्य होता है । इसी प्रकार सुव्यवस्था का भी महत्व है । 
इधर-उधर पड़े हुए सामान को देखकर सभी अग्रम्नन्न होते हैं और व्यवस्थित रूप 
में रखा हुआ सामाव न केवल नयनरंजक ही होता हूं, बल्कि विशेष उपयोगी भी 
सिद्ध होता हूँ । उल्टी-सीबी ईढें जोड़कर भी मकान बन सकता है ओर सुव्यवस्थित 
रूप में उन्हें रखकर भी । किन्तु, इनमें से दूसरे में जितने सोन्दर्य और जितनो. 
उपयोगिता का लाभ होगा, वह पहले में नहीं हो सकता । इसी प्रकार जिन रंगों से 
चित्र बनता है, उनमें बिना कोई व्यवस्था रखें उनको एक साथ छींट देने से चित्र 
अंकित नहीं होता, अन्यथा एक बालक भी सिद्ध चित्रकार हो सकता । : काव्य में भी 
कथा-संयोजन, दाब्द-संघटन आदि सें इस व्यवस्था का आश्रय लेता आवश्यक 
होता है । 

कभी-कभी वेचित्य अथवा वेविध्य भी सौन्दर्य का उत्पादक होता हे। वेचित्र्य 
की स्वीकृति हमार यहाँ भेदकातिशयोक्ति अलंकार तथा अदभुत एवं भयात्क 
रसों में दिखाई देती हे। उपबन में खिले हुए विविय रंग वाले फूल किसका मन 
नहों हरते | संगीत में स्वर-लहुरी का वेभिन्य कानों के लिए प्रापः अमृत बन जाता 
है। ओर यदि उस अनेकत्व में भी एकत्व की लिंद्धि हो जाय तब तो उसका स्मे- 
प्रभाव और भी बढ़ जाता है। जितना ही जीवन में वेविध्य है, उतना ही वह हमें 
आकर्षित करता है। एकरूपता जीवन के प्रति विरसता उत्पन्न करती हे, किन्तु 
इस वेविध्य में भी जीवन की एकता की सिद्धि होती है, अतः उसका महत्त्व और 
भी अधिक है। इसी प्रकार अनेकविय घथ्माओं की काव्य-वर्गना जहाँ हमसें 
वेचित्यजन्य आनन्द उत्पन्न करती हूं, वहाँ बचित्रय में निहित उदय को सिद्धि 
से तप्तियर्ण आनन्द भी होता है। मनुष्य के अंगोपांग पृथक रूप में जिस वचित्र्य 
की सिद्धि कराते हें, उसे भले ही कप्ती-कभो कोई सोहदर्यानुभृति न हो, किल्तु 
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भूमिका क्‍ ८ 


उसकी समग्रता में हमें अवश्य ही अपने ऐश्वर्य, अपनी शक्ति और अपनी सत्ता 
'आंदि का बोध आनन्ददायी होता है। 

विविधता अथवा वेचित्र्य की सौन्दर्यानुभूति कभी-कभी विरोध के आधार 
'पर भी होती हे । उदाहरणत:, किसी चित्र सें छाया-प्रकाश के रंग आकर्षक पाइवें- 
भूमि तेयार करते हैं। इसी प्रकार गोर रंग पर काली साड़ी की हृदयाकर्बकता 
भी छिपी नहीं है। काव्य में विरोधमूलक अलूंकारों का यही उपयोग हे। यह 
विरोध सुख-दुःख के रूप में जीवन में क्रिया का संचार तो करता ही है, उत्साहादि 
का प्रसारक भी होता है। इसी में जीवन का वास्तविक रूप खिलता है। अतः 
वेचित्र्य तथा अनेकत्व में एकत्व, दोनों का सौन्दर्यानभूति में योग रहता है। 

इनके अतिरिक्त कभी सारल्य और कभी वक्ता भी सौन्दर्य को उपस्थित 
फरते हें। सहज ही ग्राहप होने वाली वस्तु निश्चय ही मन पर प्रभाव जमातो 
है। इसके विपरीत कभी-कभी यदि वक्ता का सहारा लिया जाय तो वह भी 
घूर्ण प्रभाव उत्पन्न करती है। इसीलिए अभिधा मात्र के आगे बढ़कर लक्षणा और 
व्यंजना को काव्य सें प्रतिष्ठा दी गयी हे। कुन्तक ने तो वक्रोक्ति की प्रधानता- 
सिद्धि के लिए सबको उसी के अन्तभ्‌ त कर लिया हे। सारांश यह कि उक्त सभी 
साधनों में सौन्दर्य की सिद्धि कराने की किसी-त-किसी रूप में सामर्थ्य अवश्य है, 
इसमें सन्देह नहीं। द 

रूपाकार में सोन्दये ढू ढ़ने को यह प्रवत्ति सौन्दर्य को वस्तुनिष्ठ मानकर चली 
है, अतः इसकी सारी खोज वस्तु तक ही सीमित रही। सौन्दर्य का किसी प्रकार 
अनुभवकर्ता से भी कोई आतन्तरिक सम्बन्ध है अथवा नहीं, इस सम्बन्ध सें यह 
मत चुप ही रहा। परल्तु प्रश्न यह हे कि यदि वस्तु स्वतः सुन्दर होती हें तो कोई 
वस्तु किसी को सुन्दर और किसी को असुन्दर या सुन्दरता-निरपेक्ष क्‍यों लूगती 
है ? क्‍यों एक व्यक्ति अपनी कुरूपा पत्नी को भी सुन्दर ही समझ कर सुखी रह 
लेता है और क्‍यों कोई दूसरा उसे देखकर नाक-भौं सिकोड़ने लगता है? क्‍यों 
एक व्यक्ति के द्वारा की गई व्यवस्था दूसर व्यक्ति की आँखों में खटकने रूगा करती 
हैं? क्यों सभी व्यक्ति एक ही वस्तु को देखकर एक-सा सुख नहीं उठाते या उसके 
प्रति एक-सी विरक्त प्रदर्शित नहीं करते ? “ मण्डे-मण्डे मतिभिन्ना ' अथवा ' नेको' 
मुनिर्यस्थ मं न भिन्नम्‌ ,, सतवेषम्य के सूचक ये वाक्य हमार यहाँ क्‍यों प्रचलित 
हो गये है ? ऐसा लगता हुँ कि सौन्दर्य की व्याख्या इन प्रइनों के रहते हुए केवल 
. वस्तुनिष्ठ दृष्टि से कभी पूर्ण नहीं हो सकेगी । सम्भवतः, इसी प्रकार के अनेकानेक 

. भ्रइनों का विचार करते हुए ही योरोप में दूसरा मत प्रयोग-सौन्दर्य अथवा साहचर्ये- 
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वाद के रूप में आया। जेफ्रे, एलीसन तथा बेन नासक विद्वानों ने साहचर्यवाद की 
अतिष्ठा करके वस्तुनिष्ठ दृष्टि की त्ूटियों को दूर करने का प्रयत्न किया । 
साहचरयंवाद को समझाते हुए जेफ्रे महाशय का कथन है कि * सीन्दर्यानुभूति का 
अमुख आधार हमार द्वारा अनुभूत प्व॑ंकालीन भावों को अनुकूलता-अननुक्लता है । 
अर्थात्‌ जिन वस्तुओं का हमसे किसी समय स [हचय॑ रहा हे वे किसी-न-किसी प्रकार 
हमार भावों और हमारी संवेदनाओं को उभारते रहे हैं । वे संबेदनाएँ सुखात्मक _ 
अयवा डुःखात्मक, रागात्मक अथवा द्षात्मक, किसी भी प्रकार की हो सकती 
हें। किसी वस्तु को सुन्दर या अपुन्दर कहते सभ्य हमार विचारों के मूल में उन्हों 
भावों या संवेदनाओं का पुनःस्मरण काम करता दीोख पड़ता हे। अर्थात्‌ किसी 
वस्तु का हमें सुन्दर या असुन्दर प्रतीत होने का कारण यह है कि उससे हमें किसी 
अकार की अनुकूलता-प्रतिकूलता का ऐसा स्मरण हो आता है जो हमारे सूख या 
डुःख को जगा देता है। वस्तु स्वतः सुन्दर नहीं हें। इस अर्य के अतिरिक्त प्राध्यापक 
रा० श्री० जोग ने इस मत का एक गौण अर्थ भी ग्रहण किया हे कि दो वस्तुओं 
में यदि समानरूपता नहीं हो तो भी हमें उनमें से एक सुन्दर और दूसरी असुन्दर 


ज्ञात होने लगती है। यथा, किसी स्त्री को साथे पर सौभाग्य-तिलक रूगाये देखने. 


. के पदचात्‌ यदि हम किसी बिना तिलक वाली स्त्री को देखें तो दूसरी हमें असुन्दर 
ज्ञात होगी। हमारे यहाँ सौभाग्य-बिन्दी न लगाना इसीलिए विधवा का लक्षण 
माना जाता हे अथवा कन्या का। 

साहचर्यवाद में अंशतः सत्यता होते हुए भी सर्वा शतः सत्यता नहीं ह। यदि 
ऐसा होता तो प्‌ बंकाल में कृष्ण के रहते गोपिकाओं को जो कुंजें मादक प्रभाववाली 
लगती थीं उन्हीं के सम्बन्ध में वियोग की अवस्था में उन्हें विरोधी प्रकृति की क्यों 
लगती ? दूसरं, ऐसी अवस्थाओं में जब कि हमें किसी भी प्रकार का सुखदुःखादि 
नहीं रहता कोई सुन्दर वस्तु हमारी दृष्टि में आ सकती हे और अन्यक(रण निरपेक्ष 
अवस्था में भी उसते सुख उत्पन्न हो सकता है। सात रंगों में से कोई एक रंग किसी 
विशेष को क्‍यों अधिक सुखद छगता है, इस सम्बन्ध में मो से [हचयंवाद से कोई 
समाधान न हो सकेगा। अतः राहचर्यवाद का महत्त्व इतना ही माना जा सकता 
है कि वह अनुकूल परिस्थिति में भाव का प्रकर्ष कर सकता है और प्रतिकूल परिस्थिति 
में या तो दुःखद भाव को कुछ कम कर सकता है या सुखद भाव में कुछ स्यूनता 
छा सकता है । साथ ही यह भी नहीं कहा जा सकता कि यह दृष्टि एकांततःविभाव 
का तिरस्कार कर सकी है। क्योंकि साहचय्य द्वारा जागृत सुखद अनुभूतियाँ भी 


+ सौन्द्यंशोध आणि आनन्दबोध, प्रृ० ३१। 
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तो विभाव को ही उद्दिष्द करके उत्पन्न होतो हूं, उससे पृथक किसी कल्पना-लोक 
में उसकी सत्ता नहीं जान पड़ती । साहुचर्यवाद कोई सार्वकालिक तथा सार्वेजनीनः 
नियम नहीं बन सकता। 
प्रथा और स्वभाव के आधार पर सौन्दर्य-कल्पना का भवन निर्मित हो सकता 

है या किन्‍हीं अंशों में हुआ हे, इसमें सन्देह नहीं। हम अपने यहाँ की प्रथाओं की 
तुलना में प्रायः दूसरे देशों की प्रथाओं का उपहास करते पाये जाते हें; अपनी 
प्रथाओं और रुढ़ियों के पालन के लिए हममें से अनेक लड़ाई-झगड़ा करने से भी 
नहीं झिझकते और उनको तोड़ने पर कितनों को जाति-च्यूत कर दिया जाता हे. 
अथवा किसी अन्य प्रकार से दण्डित किया जाता है। प्रथा के पालन का आग्रह 
वस्तुततः उसके प्रति सुन्दरता की भावना के कारण होता जान पड़ता हे। जिस 
काम को हम अच्छा या सुन्दर समझते हैं, उसे करने पर उतारू ही नहीं रहते, दूस रे 
को भी वसा करने के लिए बाध्य करते हैं । इसी प्रकार स्वभाव भी सुन्दरता- 
असुन्दरता का निर्णय करने में कारणस्वरूप सिद्ध होता है और उपयोग-अनुपयोग 
भी सुन्दर-असुन्दर का विवेक जागृत करते हं। कभी-कभी हम किसी वस्तु को. 
केवल उपयोगी जानकर ही उसे सुन्दर मान लेते हें और कभी-कभी अनुपवोगी-- 
चाहे वह केवल हमार लिए ही अनुपयोगी हो--वस्तु को भी असुन्दर कहकर: 
तिरस्कार कर देते हें। हानिग्रद वस्तुएँ तो सदा कुरूप ही मानी जाती हें, किन्तु 
वही वस्तु यदि एक के लिए हामिकर न हो तो उसके साथ कभी-कभी उपयोगी होते 
की भावना भी उसे सुन्दर कहला देती है। यथा, सपेर के लिए सर्व भी आथिक 
दृष्टि से उपयोगी है, अतः उसके विषदन्त होने पर भी रूपेरा उसके बहुरूपों में 
.. सुन्दरता का आरोप कर सकता है, भछे ही वह दूसरों के लिए हानिकर ही हो। 
. बहू जब तक सपेरे के हाथ में रहकर हमें हानि नहीं पहुँचाता तबतक हममें से भी- 
.. अनेक उसकी सुन्दरता की चर्चा कर,सकते हूं, जो उपयोग-निरपेक्ष रहकर भी उसके 
हानिहीन होने के कारण ही की जाती हे। अभिप्राय यह हे कि प्रथा, स्वभाव, 
संस्कार, उपयोग, हानि-राहित्य अदि कई आधारों पर वस्तु में सोन्दर्य खोजने: 

की प्रवृत्ति पाई जाती हू। कि्तु इत सब के मल में विभाव का विचार किसी-न- 
. किसी रूप में काम करता ही रहता है, अतः इस प्रकार के सभो दृष्टिकोण बस्तुनिष्ठ 
ही कहे जायेंगे । 


... इन दृष्टियों से पूर्णतया सन्तुष्ड न हो पाने पर कुछ विचारकों ने सौन्दर्य को 
आध्यात्मिक व्याख्या प्रस्तुत की हे। ये लोग सौन्दर्य को वस्तुनिष्ठ गुण न मानकर 
मन को सोन्‍न्दर्यानुभूति का अधिष्ठान और सोन्दर्णप को मानस मानते हूँ। दूसरी: 
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ओर कुछ ऐसे विचारक हें जो ईदवर को ही सर्वेगुणसम्पन्न मानकर उसे सम्पूर्ण 
प्रकृति में व्यापक मानने के कारण उसके गुणों को भी उसमें व्याप्त मानते हें और 
इस प्रकार उसकी सौन्दर्य-सत्ता को ही वस्तु के सौन्दर्य का कारण मानते हैं। कुछ: 
दूसरे विवारक प्रमाता और प्रभेय के एकत्व में सौन्दर्य की सिद्धि मावकर चले- 
हैं और कुछ नेतिकता को ही सौन्दर्य का सापदण्ड मानते हैं। 

सौन्दर्य को मानस सावनेवालों में कोचे का सत विशेष उल्लेखनीय है। वह. 
ज्ञान को दो प्रकार का मानते हें। एक, अस्वीक्षाप्रसुत सासान्‍्यावलम्बी तथा दूसरा, 
फल्पनाप्रसूत विशेषावरूस्बी । अन्वीक्षा-निरपेक्ष ज्ञान ही विशेष ज्ञान या इंट्‌इशन 
हुं। अन्वीक्षा के विरुद्ध इसे ईक्षावृत्ति कहा जा सकता हे। इसी का परिणाम 
है, प्रकाश । यह प्रकाद पंक्ति-पंक्ति या शब्द-शब्द सें रहकर काव्य में प्रकाशित 
होता हे। इसी प्रकार रंगादि का प्रकाश अन्य कलाओं में प्रकाशित होता है । 
इसी ईक्षावृत्ति के आधार पर अभिव्यक्ति की पूर्णता-अपूर्णता का विचार करना 
चाहिए। ईक्षावृत्ति अथवा संकल्पात्मक अनुभूति की पूर्णता के प्रभाव से अभि- 
व्यक्ति भी स्वतः पूर्ण होती है। प्रकाशभंगी ही सौन्दर्य का प्राण हे। विषयवस्तु 


सात्र को सुन्दर न कहना ही उपयुक्त होगा। अभिव्यक्ति में उपस्थित होनेवाला' 


वस्तु का स्वरूप वास्तविक स्वरूप से भिन्न होता है, क्योंकि वह कल्पना-प्रसुत होता 
हुं। अतः बहिवेस्तु को महत्व नहीं दिया जा सकता। इच्द्रियज रूपादिबोध तो 


केवल वीक्षावृत्ति के परिणामस्वरूप ही सिद्ध होता है। अतएवं बहिवंस्तु को सुन्दर 


कहा जाय तो समझना चाहिए कि वस्तु की सुन्दरता को स्वीकार नहीं किया जा 
रहा है, अपितु लाक्षणिक प्रयोग मात्र से काम लिया गया है। सारांश यह कि सौन्दर्य 
कल्पनामूलक अन्‍्तर्व्यापार सात्र हे। कल्पना द्वारा विधारण, संशोधन, परिवर्तत 
तथा परिवर्धन होने पर ही हमार चित्त रूपी पट पर प्रकृति का वह रूप अंकित 
होता है, जिसे हम सुन्दर कहते हूँ। प्रकृति स्वतः सुन्दर नहीं हे। इसी प्रकार" 
काव्य को सुन्दर कहने का भी यही अर्थ है कि उसके छनन्‍्द आदि नहीं बल्कि कल्पना 
सें भासित उसके अथ ही सुन्दर हं। 

डॉ० दासगुप्त ने प्रस्तुत ग्रंथ के द्वितीय अध्याय में विस्तार से करोचे के मत 
को समझाया है और उसकी आलोचना की हूं। कोचे का सत हूं कि आत्मा को 
रचना में चार वृत्तियों का संयोग रहता है । यह चार वृत्तियाँ क्रमशः १.बीक्षामूलक,. 
२.विधिम्‌लक ३. अन्वीक्षामुडक तथा ४. योगक्षेमनूलक कही जा सकती हैं। इन 


ब॒त्तियों का स्वरूप ऐसा सिश्चित और प्रायः एकसाथ चलने वाला होता हू कि इन के 


पार्थकय और ऋरम को जानना संभव नहीं होता। अतएव इन्हें असंलक्ष्यक्रम कहा: 
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जा सकता है, तथापि अक्रम नहीं। हमें सोन्दर्थ का बोध वीक्षाव्यापार द्वारा ही 
होता है, अतएवं उसे केवल कल्पनामूलक अल्तर्व्यापार कहना उचित होगा। किसी 
शब्दादि को सुनकर हमारी अल्तवूृं त्ति उसी के अनुरूप जागृत हो जातो हे और 
उस अर्थ के अनुरूप व्यापारवती होने लगती है। इस प्रकार से व्यापारवती कल्पना 
में भासित वस्तु ही ययायेत:ः सुन्दर कहलातो है। अभिप्राय यह कि दुष्ट रूप कल्पना 
'का संग पाकर भिन्न रूप और मृत घारण कर लेता हूं। उसकी उस दुष्ट रूप 
से नितान्त पृथक्‌ सत्ता स्थापित हो जाती हे और द्रष्टा को सौन्दर्य्रोध के समय 
बाहयाभ्यन्तर का देतबोध नहीं होता। आन्तरिक होने के कारण ही सौन्दर्य कौ 
कोई निर्िचत रूपरेखा दे सकना या सौन्दर्यबोध के लिए कोई नियम निश्चित 
'कर सकना सम्भव नहीं हे। वह तो व्यक्ति-व्यक्ति के अपने संस्कारों और अपनी- 
अपनी वीक्षावृत्ति पर निर्भर हें। जो वस्तु, इसीलिए, एक व्यक्ति को सुन्दर लगतो 
है, वही दूसरे को कभी-कभी क्त्सित भी छूगा करती हूँ। स्वयं भिन्न स्थितियों 
में एक ही व्यक्ति चनद्धमा को शीतल या दाहक सान लिया करता हूँ। द 
ऋचे वीक्षावृत्ति को अन्वीक्षानिरपेक्ष मानते हैं। उतका कथन हे कि यद्यवि 
किसी चित्र को देखते समय अस्वीक्षालभ्य व्यापारों की सत्ता बनी रहती हे, तथावि 


चित्र का वास्तविक आनन्द हम उसकी समग्रता या उसके अखण्ड भाव में हो ले. 


पाते हैं, अन्वीक्षालब्ध अंग-प्रत्यंग के भिन्नता-ज्ञान में हमें आनन्द नहीं आता। 
यही अखण्डभाव वीक्षावृत्ति की स्वतन्त्रता का द्योतक है, यही इंदुइशन है ॥ वस्तुतः 
इस प्रकार का आन्तर-दशन ही यथार्थ दर्शन है और यह वस्तु-निरपेक्ष होता हूँ। 
ऋओचे के अनुसार वीक्षावृत्ति के हारा गृहीत संस्कृत, परिष्कृत रूपों में ही सोन्दर्ण 
'होता हैं और वीक्षावृत्ति स्वतः भावोन्मुक्ति का द्वार खोज लेती हुं। इंदुइशन' 
'या दर्शन के साथ ही एक्सग्रेशन या अभिव्यक्ति उपस्थित हो जाती हे। इस रूप 
में वीक्षावृत्ति का प्रयोग वस्तृपधायक भी हे और अभिव्यक्तित अथवा प्रकाशोपधायक 
भी। प्रकाशोपधायक वृत्ति में आकर्षण बना रहता है, जिसके परिणामस्वरूप आन +द 
'की उपस्थिति होती हे। इस प्रकार ज्ञानांश, हलादांश तथा प्रकाशांद तीनों युगपत्‌ 
भाव से प्रतीत हुआ करते हैं। इसीलिए इस प्रतीति को असंलक्ष्यक्रम कहा गया 
है । वस्तु की इस प्रकार की स्थिति के कारण ही क्रोचे केवल रूपाकार या फार्म 
'को सौन्दर्य का प्राण मानते हुं। अन्तवृ त्ति के महत्व को सहज ही किसी फोटो 
. और चित्र की तुलना के द्वारा जाना जा सकता हू। फोटो में वीक्षावृत्ति का संयोग 
'न होने के कारण ही उसमें चित्र का-सा सौन्दर्याकर्षण नहों होता। इसी आधार 
. पर कोचे, कांट तथा हेगेल कला को अध्यात्म-बोध मानते हें। 
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दर्शन एक विशेषात्मक विज्ञान है जो जीवन के सामान्यात्मक ज्ञान से भिन्न 
हैँ। इंदुइशन या अखण्ड अनुभूति ही सार्थक होती हे, पर्सेप्शन या दृष्टनज्ञान विच्छिन्न 
तथा अर्थविहीन होता हे। इंदुइशन के बल पर विज्ञान में भी सौन्दर्य उत्पन्न ही 
सकता है। कवि का विदग्ध से इसी इंदइशन के आधार पर अन्तर जान पडता 
है। विद्ध में शिल्प-चातुर्ये का अभाव उसे कवि से पृथक्‌ सिद्ध करता है। वस्तुतः 
रचना के समय कवि बहिसंत्ता पर ध्यान ही नहीं देता, बल्कि उसकी अन्तरात्मा 
कामना से बल पाकर संयुत वेग के साथ कला के रूप में प्रकाशित हो जाती है । 
कवि की रचना दूसर शब्दों में उसी का आत्मसाक्षात्कार है, उसी का आत्म-प्रकाश 
हैं। इस आत्मप्रकाश के अभाव में केवल युक्तियों से कला का सर्जन नहीं किया 
जा सकता। कवि की यही निविकल्प अवस्था सर्जन के लिए महत्वपूर्ण हे, यही 
समस्त ज्ञान, इच्छा आदि का आदि-उपादान हे। पाठक या दर्शक कला में स्वयं 
कलाकार, उसके रचयिता के ही दर्शन करना चाहता है। क्रोचे की धारणा उप- 
योगितावादी सेद्धान्तिकों के विपरोत यह हे कि हम कलाकृति के द्वारा किसी उपदेश- 
ग्रहण की कामना नहीं करते, बल्कि अत्यधिक कल्पना में ही रमण करना चाहते 
हें। काव्यपाठ के समय हम चाहते तो यह हें कि वह हममें प्रेरणादायक तीत भावसंवेग 
उत्पन्न कर सके। जिस काव्य से हम इत भावसंबेगों को इस रूप में ग्रहण नहीं 
कर पाते, हमारे लिए वह काव्य ही हीन ज्ञात होने लगता है और उसके रचयिता 
को हम एक हीन कलाकार के रूप में ही देख पाते हेँ। व्यक्तित्व के प्रकाशन में 
ही कलाकृति और कलाकार की सार्थंकता हे, भावों की प्रच्छन्नता में नहीं । इंट्‌इशन 
का प्रभाव स्वतःस्फूर्त रूप में इसोलिए व्यक्त हुए बिना नहीं रहता। इस तरह 
विचार करें तो सभी फलाएं दो प्रकार की सिद्ध होंगी--१. रूपविधायक भी और 
२. व्यक्तित्वविधायक भी। 

क्रोंचे कला सात्र को एकात्मक सानते हूँ, अतएवं उनके लिए इस प्रकार का. 
क्रइन ही निरथंक हो जाता हे कि इंट्‌इद्न सानने पर कला में वस्तु और रूप को 
अलग कंसे समझा जाय। दोनों में भेद मानने वालों के लिए उनमें ऐक्य की स्थापना 
भी कठिन होगी, किन्तु कहा को एकात्मक सान लेने पर इस प्रकार की कठिनाई 
उपस्थित न होगी, ऐसा कोचे का विश्वास है, कोचे की भारणा हे कि भावसंवेग 
आत्मस्थ अवस्था हे और केवल स्वयं-प्रकाद ज्ञान ही नाना आत्मावस्थाओं को 
प्रकट करता हे। डॉ० दासगुप्त की ओर से इस सिद्धान्त का विरोध करते हुए 
कहा गया है कि भावसंवेग को आत्मावस्था सान लेने पर प्रकृति का तिरस्कार 
करके केवल एक “ आह ' में भी विशाल काव्य को कल्पना के समान ही कोचे की 





यह कल्पना भी है। न एक आह ' सात्र काव्य हे और न वस्तु-निरपेक्ष भावसंवेग 
(ही सम्पूर्णतया सफल और प्रभावोत्पादक होगा। वस्तुतः स्वयं क्रोचे भी पहले 
'इसी विचार के थे कि ऐच्छिकवृत्ति या इमेजिनेशन के द्वारा! उपस्थापित सामान्‍य 
संसर्गवर्जित मूर्ते छवि को कलात्मक या वेक्षिक कहते हैं, किन्तु बाद में वे केवल 
'स्वच्छन्दवाही कल्पना ( फैन्सी ) को ही भावसंबेग का प्रकाशक सान बेठे । उतका 
“विचार है कि कलाकार मूत्ते छवियों को चित्त रूपी दर्पण में आँक लेता हे और 
समय आने पर अपनी ध्यानशक्ति के द्वारा उन्हें प्रकाशित कर देता है । अतएव 
'बैक्षिक सृष्टि नित्य होती हे । 
कोचे की इस प्रकार की धारणाओं में परस्पर विरोधी बातें दिखाई देती हें ॥ 
_ 'डॉ० दासगुप्त ने इस संबंध में अनेक प्रइन उपस्थित किये हैं, जिनका यहाँ से केतात्मक 
उल्लेख ही पर्याप्त होगा । कोचे के सिद्धान्तों में सबसे बड़ा अन्तविरोध तो यह हे 
“कि उन्होंने वीक्षा-व्यापार को आन्तरिक सानकर भी बहिजंगत्‌ के प्रभावों की 
घारणा को वे क्षिक मान लिया है । इस स्थल पर कई प्रदन उपस्थित किये जा सकते 
हैं । यथा, यदि अन्तःव्यापार को भी बहिःसंस्कार की आवश्यकता हुं तो उसे 
'निरपेक्ष अनुभूति कंसे कहा जा सकता हे ? आन्तर मान हेने पर संस्कारों की 
सहायता किस रूप में मिल सकती हे ? यदि बहिःस्पर्दं स्वीकार न करे तो आन्तरिक 
व्यापार को तन्निरपेक्ष कहने में ही क्या हानि हु ? स्वयंप्रकाश ज्ञान की विद्यमानता 
'भें बहिःस्पर्श या संस्कार की आवश्यकता ही क्‍या हु ? क्‍या स्पर्श सात्र की सृष्टि 
'श्वयंप्रकाश ज्ञान से होती है ? कोचे ने स्वयंप्रकाश ज्ञान में ध्यान-बल से वस्तु-स्पर्श 
का ग्रहण, वर्जन तथा पोषण तो स्वीकार किया हे, किन्तु उसमें विभिन्न-जातीय 
'स्पर्शों की स्‌ ष्टि नहीं मानी हे । यद्यपि फोचे अलौकिकता का विरोध करते हुए भी 
. संस्कारों का विज्ोधन, परिवर्तन तथा परिवद्धंव स्वीकार करते हूँ और उसे वीक्षा- 
कार्य मानते हें, किन्तु उन्होंने यह संकेत नहीं किया कि यह विज्ञोधन आदि किस 
प्रणाली या किस उद्देश्य से सम्पन्न होता है । इसी प्रकार उन्होंने इस बात पर भी 
ध्यान नहीं दिया कि यदि संस्कार बाह्य मात्र हे तो आन्तरिक बृत्ति से उसका 
संबंध किस प्रकार घटित होता है, दोनों के सम्मिलून की संभावना किस प्रकार 
उत्पन्न होती है ? वास्तविक बात तो यह हे कि वीक्षावृत्ति के पूर्व संस्कारों का ज्ञान 
"नहीं होता और क्योंकि कोचे के ही-शब्दों में वे स्वरूपत: भिन्न हैं, अतः उन्हें महत्त्व 
 त्तहीं दिया जा सकता। परन्तु बिना वीक्षा-प्रयोग के तो उनकी भिन्नता का भी ज्ञान 
.... न होगा और भेद होने पर वे सामान्यधर्मपुक्त होने के कारण अन्वीक्षा से संबंध 
..._ रखने लगते हैं। कोचे के मत में यह दूसरा अन्तविरोध हे कि वे संस्कारों में परिवर्त न 
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स्वीकार करके एक ओर यद्यपि उनकी प्रकारान्तर से पूर्व सत्ता मान लेते हैं, तथापि 
वीक्षा के अभाव में अस्वीक्षा संभव नहीं मानते । इस रूप में संस्कारों का यह स्वरूप 
ही स्पष्ट नहीं हो पाता कि वे आन्तरिक हेँ अथवा बाहय। आच्तरिक क्रिया 
बाहयवस्तु में परिवर्तन नहीं ला सकती । अतः एक ओर उन्हें बाहय नहीं कहा जा 
सकता ओर दूसरी ओर वीक्षा-अन्वीक्षा से अन॒त्पन्न होने के कारण वे आन्तर भी 
नहीं कहला सकते । द 
करोचे निविकल्प स्थिति की कल्पना करके भी भाषा के द्वारा उसकी अधभिव्यक्ति 
संभव मानते हूँ । प्रश्न यह है कि नियमतः अखण्ड को जान लेने पर अंगों का भी 
बोध हो जाया करता है और तभी हम किसी वस्तु को उसके अनुकूल नाम देते है, 
किन्तु यदि वीक्षावृत्ति के द्वारा हमें सामान्‍य संसर्ग्वाजित रूप में ही बोध होता है 
तब तो स्पष्ट ज्ञान की द्योतक भाषा का प्रयोग भो संभव नहीं हे । ऐसी दह्ा में 
डंश इंदान का अनिवायें परिणाम अभिव्यक्ति केसे माना जा सकता है ? ऋ्रोचे के मत 
का वेचित्य यह भी हु कि वे बेदवा, भावसंबेग तथा अन्तरान्‌ भूति को आत्मावस्थाएँ 
तो मानते हें परन्तु वीक्षावृत्ति तथा भावसंबंग को पुथक्‌ मानकर भावसंवेग को 
'आनन्‍्तरिकता का तिरस्कार कर देते हैं। यदि वीक्षाव्यापार आच्तरिक है तो भावसंबेग 
से उसकी भिन्नता कंसी ? इसी असंग में दीक्षावृत्ति, संस्कार तथा भावसंबेगों को 
लेकर कई प्रइन उपस्थित हो जाते हूं । जेसे, जो आन्तर-व्यापार भावसंबेग निरपेक्ष 
"रहकर अन्‍्तःसंस्कारों का परिष्कार करता है, वही संबेगों से सम्बन्धित परिष्कृत 
प्रभा ( कन्सेप्ठ ) को कंसे जन्म दे सकता है ? यदि भावसंबेग आत्मावस्था के 
चोतक हें तो विशुद्ध एवं परिष्कृत अन्त:संस्कार भी उसी की अवस्था कंसे हें ? यदि 
हैं तो तब आन्तर-व्यापार भावसंवेंग-निरपेक्ष रूप में अन्तःसंस्कारों का परिष्कर्त्ता 
ने साना जायगा । यदि वीक्षा-गृहीत मूत्ते छवि इन्द्रिय-ज्ञान के परिष्कार पर' 
आधारित है तो वह भी आत्मावस्था नहीं हो सकती, न इन्द्रि य-ज्ञान पर आधारित 
'वैक्षिक व्यापार के परिणाम ही आत्मा की मूल अवस्था माने जा सकते हें । इसी 
प्रकार भावसंवेगों को आत्मा से निस्‍्यूत प्रवाह मानने पर उसकी भी एक व॒त्ति की 
'कल्पना कर लेती पड़ेगी । फिर वीक्षा से उसका क्या और कंसा सम्बन्ध रह जायगा ? 
तथा भावसंवेग एवं व्यक्तित्व में परस्पर क्‍या संबंध हु ? इन प्रइनों के उत्तर भी 
 'ओछोचे की विचार-सरणि से भी प्रकार नहीं मिल पाते । 
ऋ्रोचे कला को भावसंवेगात्मक मानते हुए उसे व्यक्ति-वेशिष्टच-हीन मानते 
है। वे उसे सामान्य अतृभूति' मानते हूं, किन्तु सामान्य ज्ञान में भी विशेष की 
'विद्यमानता, संमष्टि सें व्यष्टि की उपस्थिति को अस्वीकार नहों किया जा सकता । 
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ऋचे इस संबंध में कोई निर्देश करते नहों जान पड़ते । इसो प्रकार वे केवल फन्सी 
या स्वच्छन्दवाही कल्पना पर ही कला की रुत्ता आधारित मानते हें, किन्तु सतव- 
व्यापार के अभाव में केवल स्वच्छन्द कल्पना से कोई कला-रूप उपस्थित करना 
संभव नहीं जान पड़ता । कलाकृति की संगठनात्मक विशेषताएँ उस कृति-विशेष 
में बिना मनन-व्यापार के अंकुश के आती नहीं जान पड़तों । कोचे कलाक्ृति में 
वस्तु तथा स्वरूप के समन्वय का तिरस्कार करते हें ओर वस्तु को अज्ञेय संस्कार 
मात्र मानते हैं। वे वस्तु को जेवग्रवृत्ति मूलक मानते हैँ। वस्तु ही ज्ञान-कारण हे 
और उसी के कारण नाना भेद उपस्थित होते हैं, फिर भी विषय का अस्फुट-सा 
आभास मानकर भी क्रोचे उसके विबयत्व या ज्ञेयत्व की धारणा का तिरस्कार 
करते हैं। स्वरूप या फार्म उनके विचार से कूटस्थ होता हे और विषय का स्वरूप 
अनिश्चित है। साथ ही फार्म एक प्रकार का आध्यात्मिक व्यापार हे । किन्तु कोचे ने 
इस बात पर विचार नहीं किया कि जो वस्तु व्यापारात्मक हे वह कूटस्थ अथवा, 
अपरिवर्तेनीय भला केसे हो सकती हूँ ? 

ऋचे की एक और भानन्‍्त धारणा हें कि विषय तथा स्वरूप केवल एक नवीन: 
रूप घारण कर लेते हें और हमें उनका प्‌ थक -बोध नहीं होता । डॉ० दासगुप्त का 
कथन हे कि हमें ऋमशः विषय का आभास होने पर उसे ज्ञेय बनानेवाले उसके 
स्वरूप का आभास भी होता हे और तदनन्‍्तर दोनों का पार्थक्य जान पड़ता हे ॥ 
यदि इस प्रक्रिया को स्वोकार कर लें तो विषय अज्ञेय रह ही नहीं जायगा । दीक्षा- 

यापार का संबंध स्वरूप से माना गया हे । स्वरूप विबय-हीन नहों होता, अतएव 

थदि स्वरूप से विषय-ज्ञान स्वीकार कर तो क्रोचे की यह धारणा भी असंगत प्रतोतः 
होगी कि विषय का परिष्कृत रूप उपस्थित होता है, क्योंकि बसी दशा में वस्तु का 
स्वरूप ही बदला हुआ दिखाई देगा और प्रतीति म्रामक होगी । 

कोच ने बताया है कि आत्सा की विकासावस्थाएँ हैं, कामना, इच्छा, क्रिया । 
. तोनों की एकलयता में आत्माभिव्यक्ति स्वरूप धारण करतो हे और इसी क्रम से 
सत्य गतिशील रहा करता हू । हम संदेव संभाव्यमान से संभूति की ओर तथा 
संभूति से संभाव्यमानव की ओर बढ़ते रहते हेँ। इस प्रकार कलाकार के भावसंदेगों 
की अभिव्यक्ति के समय वस्तुतः उसको इच्छा तथा क्रिया की ही अभिव्यक्ति होती 
है। इसी से हमारे आन्तरिक गतिशील सत्य का पता चलता हुँ, अतः वस्तु और 
भावसंबेग अभिन्न माने जाने चाहिये। इस संबंध में डॉ० दासगुप्त ने चार प्रदन 
उपस्थित किये हे । १-भावसंबेग की इच्छा तथा किया के साथ एकता का कारण 
. स्पष्ट नहीं किया गया । २-ऐक्य को ही वस्तुसत्य तथा तत्वस्वरूप नहीं माना जा. 
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सकता । ३-वह तत्त्व स्वयंप्रकाशज्ञान द्वारा कसे ग्रहण कर लिया जाता है ? तथा 
४-यदि स्वयंग्रकाशज्ञान का संबंध स्वयं असामान्य विषय से है तो भावसंबेग, 
इच्छा अथवा क्रिया से उसकी अवच्छेदकता केसे स्वीकार की जा सकती है ? 

क्रोचे वीक्षावृत्ति से पूर्व संस्कारों की सत्ता स्वीकार न करके एक प्रकार की 
गड़बड़ी में पड़ गये हैं। सौन्द्य॑सृष्टि के वस्तुतः तीन स्तर माने जा सकते हैं: अस्पष्ट 
संस्कार, अनु भूति तथा बहिनिरूपण । कोचे के अनुसार अनुभूति संस्कारों को 
जितने ही परिष्कृत रूप में धारण करती है, उतना ही सौन्दर्यसृष्टि का कृतित्व सिद्ध 
होता है । परन्तु, कोचे बहिजंगत्‌ को स्वीकार नहीं करते तो बहिःस्पशों की सत्ता 
ही मानना अनुचित होगा। कोचे के अनुसार विचार करें तो स्पर्श केवल कलाकार 
के अन्तर सें स्थित होंगे। उस आस्तरिक स्पर्श का वर्णादि के रूप में बाहय प्रकाशन 
और उनका सहृदय में संक्रमण दोनों ही बाते उस समय तक व्यर्थ रहेंगी जब तक 
उनकी बहिस्सत्ता न सान ली जायगी, क्योंकि किसी की आन्तरिक स्थिति की 
|... किसी अन्य के द्वारा अनुभूति निराधार रूप में स्वीकार नहीं की जा सकती । आधार 
ही मानना हे तो बहिस्सत्ता स्वीकार करनी पड़ेगी । बहिस्सत्ता मानने पर ही पाठक 
| . और कलाकार की अन्‌ भूति में एकता स्थापित हो सकेगी । ऐसी दशा में कोचे को न 
... चाहते हुए भी संस्कारों की अनुभूति से पूर्ववर्तिता स्वीकार करनी पड़ेगी । पाठक 
|. के सन में कवि के समान संस्कार होंगे तब तो उसकी अनुभूति बेसी होगी, तभी वह 
|. कवि की अनुभूति से परिचित होगा । केवछ अन्‌ भूति का स्वरूप जान लेने से 
संस्कार का बोध संभव नहीं हे । क्‍ 

इसी प्रकार तनिक काव्य-व्यापार पर ध्यान देने से क्रोंचे का यह सिद्धान्त 
भी ध्वस्त होता दिखाई देता हे कि अत्‌ भूति ही अभिव्यक्ति कहलाती है । काव्य 
में शब्द-शोधन व्यापार का विशेष महत्त्व हे । यदि दाब्द-शोधन को माने तो केवल 
अनुभूति ही अभिव्यक्ति नहीं ठहरती, विचार आकर उसका पथ रोक लेते हें और 
विवेक उसे रास्ता दिखाता है। इस रूप में यह मानना ही उचित होगा कि अनुभूति 
शब्द-झोधन की पूर्ववर्तिनी है और वही अभिव्यक्ति नहीं है । कवि के साथ पाठक 
के चित्त को भी महत्त्व दे देने पर, उसे सत्‌ मान लेने पर काव्यादि की भाषादि के 
रूप में बाहय सत्ता स्वीकार करनी पड़ती हे । यदि कोचे को यह काव्यादि की बाहय 
सत्ता स्वीकार हो तो प्रकृति की बाहय सत्ता को स्वीकार कर लेने और उसे सत्‌ 
समान लेने में भी उन्हें कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिये। 

एक बड़ी आपत्ति क्रोंचे के सत के सम्बन्ध में यह भी हे कि यदि केवल 

अभिव्यक्ति में ही सौन्दर्य भाव लिया जायगा तो भिन्न-भिन्न कृतियों में परस्पर 
फा० --२ द 
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श्रेष्ठत्व की स्थापना करना संभव न होगा। जब सभी अभिव्यक्तियाँ सुन्दर मान 
ही ली गई तो फिर क्‍या वाल्मीकि रामायय' ओर क्‍या साधारण काव्य या 
वाक्य ? दोनों ही उस अवस्था में समान महत्त्वशालों हैँ । किन्तु सामान्यतः 
जत-समाज अथवा सहृदय-संनाज में सभी कृतियों को कभी भी समान महत्त्व नहीं 
सिला है। सभी कलाकारों में एकसी सामर्थ्य नहीं होती, सभी अपनी भावनाओं को 
समान भाव से व्यक्त नहीं कर पाते । इसके अतिरिक्त सारी अभिव्यक्तियाँ सुन्दर 
ही हैं तो असुन्दर कया है ? इस प्रकार के अनेक प्रइन कोचे के सिद्धान्त के विरोध 
में उठाये जा सकते हैं, और उठाये गये हें । 
तात्पय यह है कि प्रायः सभी दृष्टियों से क्रोचे के विचारों में अनेकमुखी 
अन्ताविरोध जान पड़ते हैं और इस प्रकार सौन्दर्यशोध के संबंध में वे कोई मान्य 
सिद्धान्त प्रस्तुत नहीं कर पाते । फिर भी कोचे को इतना महत्त्व तो मिलना ही 
चाहिये कि उन्होंने इस प्रसंग में संकीर्ण नियमों से छुटकारा दिलाने का प्रयत्न 
किया है। उन्होंने कला को भौतिक जगत से ऊपर उठाकर उसे आध्यात्मिक 
स्वीकार किया है और उसमें मूलतः ज्ञान, सिसुक्षा तथा बेदना की सत्ता स्वीकार 
की है । क्‍ 
कला की आध्यात्मिकता पर बल देकर ही ऋोचे ने भूल की हे । वास्तविकता 
तो यह है कि कला एक ओर जितनी ही आध्यात्मिक हे दूसरी ओर उतनी ही 
भौतिक भी है । वह न इस जगत्‌ से पूर्णतया छुट पाती है और न॑ किसी अलौकिक 
आध्याल्मिक प्रदेश से ही नितान्‍्त सं लग्न हे । बिना जागतिक विषयाधार के उसकी 
रचना संभव नहों है और बिन आध्यात्मिक कल्पना-व्यापार के उसका पुननंवीकरण 
नहों सकेगा। : 

: सौन्दयय को ईदवरीय शक्ति से सम्बन्धित मानने वाले विचारकों के प्रतिपादन 
में स्वभावते: नेतिकता, मंगल अथवा विशुद्धिकरण आदि भावनाओं का सम्मिश्रण 
हो गया है । ईदइवर को सत्‌, चित्‌ और आनन्द अथवा सर्वेगु णोपेत मानने के कारण 
इस प्रकार का सम्मिश्रण भी स्वाभाविक ही था। इस सम्बन्ध में प्लेटो, प्लाटी- 
नस, टॉल्सटाय, रस्किन, बर्क, शेफ्ट्सवरी, इलेगेल आदि अनेक लेखकों के मत 

. उल्लेखनीय हूँ। 
प्लेटो सौन्दर्य को तत्वज्ञान का सांधन मानते थे और उसे मंगलविधायक 
_ कहते थे। उनका विचार है कि सोन्दर्य गंभीर प्रेमानुभूति के साथ-साथ चित्त की 


विशुद्धि में भी सहायक होता है । सौन्दर्याराघता के परिणामस्वरूप सनृष्य दिव्य- 
दृष्टि की चरम सीमा में उपनीत होकर यथार्थ तत्त्वदर्शो के रूप में परमशक्ति तथा 
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परममेत्री का अनुभव करता है। किसी शक्षित विशेष के प्रभाव से व्यक्ति इस 
उदातता की उपखब्ध करता है। अतः प्लेडो के मतानुसार सृष्टि के चेतन-आइडियल 
तथा प्रतीयमाव--फिनोमिवल--नासक दो भेद किये जा सकते हैं । चेतन जगत्‌ 
में ही प्रतीयाव जगत्‌ के सौन्दर्य का मूछ रूप प्रतिष्ठित है। यह चेतन जगत्‌ विकास- 
हात तथा आदि-अन्त से हीव एकरूप और परमतत्त्व हे जिससे सभी वस्तुओं को 
सौन्दर्थ की प्राप्ति होती हे । अतः एक ही व्यापक सत्ता का प्रसार सब जगह हो गया 
है। तत्वान्वेषी व्यक्ति इसी एकता का ज्ञान लाभ करके यथार्थज्ञान प्राप्त करता है 
और भदभावना को भला देता है । 

प्लेटो के समान प्लोटीनस परभशक्ति के शिवरूप पर बल देता है। वह उसी से 
बुद्धि का उदय सानता है और इसी को आत्यन्तिक सौन्दर्य मानकर इसी की गति 
से संसार को समस्त वस्तुओं में सौन्दर्य की प्रतिष्ठा मानता है । 

टॉल्सटाय तो अपने नेतिक दृष्टिकोण के लिए प्रसिद्ध ही हैं। वे कला के तीन 
ही लक्षण मानते हैं : १. सहज संक्रमण, २. व्यापकता और ३. सहानुभूति प्रेरकता । 
कलाकृति के द्वारा मनोरंजन की सिद्धि मानते वाले सिद्धान्त की वे घोर प्रतारणा 

रते हैँ और घमबुद्धि के निवेश को ही का की वास्तविक कसौदी मानते हें । 
अतः उनके विचार से नेतिक विवेक जागृत करने वाली कलाकृति ही सुन्दर कहुलाने 
तीग्य है ) । 

रस्कित कला के उद्देधयों में विशुद्धिकरण, नेतिकता तथा घम्मबुद्धि-निवेश 
को मुख्य मानतें हूं । वे कला के द्वारा धर्म, अर्थ और मोक्ष की सिद्धि में विदवास 
प्रकट करते हें *। उनका विचार है कि सौन्दर्य केवल इच्द्रियसंयेदन रूप सुख अथवा 
अन्वीक्षामूछक मनन भात्र नहों हे, अपितु विबयालम्बन-जन्य मनःआहलाद के 
फलस्वरूप हमें भगवान्‌ का कत्‌ त्व-बोध होता है । उसके प्रति हमारा मत भक्ति 
और कृतज्ञता से भर जाता हू । इसी पूर्णता का नाम है, सौन्दर्य * । क्‍ 

रस्किन सौन्दर्यानु भूति में नलिकता को विशेष प्रपोजनीय मानते हैं। वे सौन्दर्य 
के टिपिकल तथा बाइटल या बाहय तथा जआाभ्यन्तर भेदों का बर्णन करते हुए व्यक्ति 
अथवा वस्तु के बाह्य गृुग को बाहय सौन्दर्य तथा न्याव-संगत जीवनयापन के साथ 
उत्पन्न होनेवाले सुखबोध को आध्यन्तर कहते हें । सुन्दर वही है जिससे व्यक्ति- . 
चित्त में इष्टसिद्धिजनित नेतिक आनन्द की प्राप्ति हो, साथ ही परिद्वणमान वस्तु 





१, ह॒वॉँट इज आटे, पृष्ठ १८९ 
२, लेक्चसे ऑन आटदट, प्रृष्ठ ४३-४४ 
३. मॉडर्न पेण्ट्से, भाग २, पृ० १६ 
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ऐसी हो कि वह हमारा आलूम्बन बन सके । इस प्रकार सोन्दर्य ही पवित्नता- 
अपवितच्नता का भी विभाजक बन जाता हे । प्रकाश ही सौन्दर्य है । यह प्रकाश 
पवित्रता और आस्तरिक शुद्धता का द्योतक है। जिस प्रकार हीरक प्रकाशित होता हे 
और साथ ही अपने आलोक से दूसरी वस्तुओं को भी प्रकाशित करता है, बसे ही 
जिस कला में नैतिकता का प्रकाश-रूप सौन्दर्य है बहु उस सौन्दर्य को ओरों तक 
प्रसारित करती है। ईइवर स्वतः प्रकाशमान होने के साथ ही प्रकाशक भी है, अतः 
सौर्दये की पूर्ण परिणति तो उसी में है । उसी परमसुन्दर से सबकी सुन्दरता हें । 
यह संसार उसी की सब्निविष्ट सत्ता के कारण सुन्दर कहा जा सकता हैं । इसीलिए 
इसका तिरस्कार उचित नहीं है ; साथ ही एक और बात भी स्मरणीय है, वह यह 
कि जिस प्रकार सुन्दर परसपुरुष पूर्ण है उसी प्रकार सांसारिक सौन्दर्य की खोज 
भी पूर्णता में ही हो सकती हैँ । समग्रता ही सौन्दर्य की जननी है । समग्र अवयवों 
के मध्य से वस्तु की आनन्दस्फूर्ति की पूर्णता का विकास ही सुन्दर कहलाता हे। 
प्राणग॒त सौन्दर्य का विकास चक्ष द्वारा होता हे, अतः जिन विषयों से उनका आन्तर 


सौन्दर्य चक्षु को प्रतिभात नहीं होता उन्हें ही हम क्त्सित कह देते हें। इसी कारण 


कठोरता को असुन्दर तथा कोमलता को सुन्दर कहने की चाल पड़ गई है । अभिप्नाय 
यह हैँ कि सुन्दरता आन्तर धर्म तथा नेतिक धर्म के सामंजस्य या सस्मिलिन द्वारा 
ही उपस्थित हीती हूँ । 

ईइवरीय शक्ति और उसी के भौतिक प्रसार के प्रति विश्वास रखकर सौन्दर्य 
की व्याख्या करने वालों में रोड और ज्वायफ्रे भी हें। रोड हमार मनःस्थित ज्ञान 
. और हमारी इच्छाशक्तियों को ईश्वरीय शक्तियाँ मानकर उन्हें मूलतः सुन्दर 
मानता हैँ और ज्वायफ्रें सौन्दर्य को किसी अदृश्य शक्ति की अभिव्यक्ति स्वीकार 
करते हैं। उस अदृदय शक्ति की अभिव्यक्तित का माध्यम हैं भौतिक उपकरण। 
: इस प्रकार ज्वायफ्रे के मत से सुन्दर, सुखद और उपयोगी यह तोनों तीन बातें हूँ। 
तीनों को सापेक्ष अथवा पर्याय मानना अनुचित होगा। 

नेतिकता-सिद्धान्त का प्रतिपादन एक और ढंग से भी हुआ हे । शिलर सहोदय 
ने जड़, नीति तथा क्रीड़ा नामक तीन जगतों की कल्पना करके मानव-व्यवहार 
का क्षेत्र निद्चिचत किया है। इनमें अन्तिम अर्थात्‌ कीड़ा-जगत्‌ निबंन्ध हे और 
इसी में मानवात्मा स्वतन्त्र रहकर कर्म में प्रबृत्त होता है। यह शेष दोनों जगत्‌ 
का समन्वये-स्थल है। यही सौन्दर्य की भूमि हे। आनन्द का क्षेत्र भी यही हें। 
इसी प्रकार लाउत्स और विक्टर कजिन ने ऋमशः सत्‌, नियम तथा इष्ट-बुद्धि 
लोक अथवा भौतिक, नेतिक और मानसिक सौन्दर्य की कल्पना की है। लाउत्स 
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२१ भूमिका 
सत्‌ लोक में ही इष्ट-बुद्धि का समावेश सानता है और नियम-लोक उसके लिए 
एक साधन मात्र हे। सौन्दय इन्हीं तीनों के समन्वय में दीख पड़ता है। सौन्दर्य 
व्यापकता सें हैं। अतः वह हमारी व्यापक आत्मा को आनन्दित करता है और 
सूख के समान वेयक्तिक प्रभाव सात्र उत्पन्न करके नहीं रह जाता। कजिन द्वारा 
कथित सानसिक सोन्दर्य ही प्रधान सौन्दय है और वही दो अन्य अर्थात्‌ नेतिक 
एवं भोतिक सौन्दर्य के रूप में छाया हुआ हे। भौतिक सौन्दर्य इसी नेतिक सौन्दर्य 
पर आधारित हे और नेतिक सौन्दर्य भ्री मानसिक सौन्दर्य से ही रूप पाता है। 
सारांश यह कि नेतिकता का सौन्दर्य से अविभाज्य सम्बन्ध मात्रा जा सकता है। 


काण्ट नामक प्रसिद्ध विद्ान भी नं तिकता और आध्यात्मिकता में विश्वास 
रखते हूँ। वे भी प्लेटो के समान' ही सौन्दर्य का परिणाम विशुद्धिकरण मानते 
हैं। वे कहते हें कि प्राकृतिक सौन्दर्य में शुद्धात्मा द्वारा ही मनोनिवेश हो पाता 
है । ऐसे व्यक्ति को आदर्श तथा शुद्ध आचरण वाला ही कहना चाहिए । आदर्श 
के अतिरिक्त विषयवस्तु में तो ऐसी कोई अन्तर्तिहित शक्ति नहीं है जो सामान्य 
जन को एक ही समय में तथा समान रूप से प्रभावित कर सके ।* 
.. काण्ट ने सौन्दर्थवोधजन्य आनतद के सम्बन्ध में विचार करते हुए उसकी 
विलक्षणता का प्रतियादन किया हे। वह सामंजस्य-बोध जनित आनन्द को ही 
सौन्दय-बोध जनित आजन्द सानते हैं। उनका विचार है कि वस्तु का अवलूम्बन 
करके ही आनन्द व्यक्ति-साक्षिक रूप में प्रस्तुत होता है। व्यक्ति-साक्षिक होकर 
भी यह सर्वेसाक्षिक तथा साधारणतया ग्राहय होता है। इसे न तो इच्धिय-सुख 
ही कह सकते हैँ और न नेतिकवृत्ति की परिस्फूर्ति मात्र ही। इन्द्रिय और अतीचिय 
का मिलनक्षेत्र ही सौन्दर्य का क्षेत्र हे। इसे ज्ञानात्मक न कहकर भावसंवेगत्मक 
. कहना ही उचित होगा। यह एक विशिष्टजातीय अनुभूति है, जिसके सम्बन्ध 
में यह कह सकना असम्भव है कि यह किस वृत्ति अथवा किस रूप के सामंजस्य 
से उपस्थित होती है + इस प्रकार ख्रष्टा तथा दृश्य में अज्ञात सामंजस्य द्वारा फलीभूत 
वेदना ही सौन्दर्यवेदना है । उसे सर्वसाक्षिक कहने का अभिप्राय यह है कि जो 
वस्तु एक को अच्छी रूगेंगी वह दूसर को भी बसी ही रूगनी चाहिए । अतएब 
वह एकसाक्षिक होते हुए भी सर्वसाक्षिक ही हे । इस दृष्टि से यह आनन्द भोतिक 
सूख से विरक्षण है, क्योंकि भोतिक सूख नियमत: व्यक्तिगत मात्र रहता है, एक 
व्यक्ति का सुख सभी को--हुछ अपने सम्बन्धियों को छोड़कर--सुखी नहीं बनाता । 
जिस वस्तु से सभी को आनन्द नहीं मिलता वह कभी भी सुन्दर नहीं कही जा सकती ॥ 





१, क्रिटीक आँव जजमेंट, अनुवादक मेरेडिथ, पृ० १५७ 
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जब किसी वस्तु को उपलक्ष्य करके एकान्तभाव से व्यक्तिगत नियन्त्रण-शुन्य होकर 
तथा स्वार्थ-रहित स्थिति में आनन्द उद्भूत होता है, तब उस बस्तु को हम आनन्द 
फा विषय कहते हैं और उसके आननन्‍्ददायी धर्म की कल्पना करने रूगते हैं।* 
काण्ट ने प्राकृतिक जगत तथा अन्तर्जंगत्‌ के सम्बन्ध में विचारों की पीठिका 
उपस्थित करते हुए सौन्दर्यवोध और जागतिक सुख-बोध की तुलना करके इन दोनों 
को पृथक सिद्ध किया हे । उन्होंने 'क्रिठीक आव प्योर रीज़न ' ग्रंथ में बताया है 
कि हम प्राकृतिक जगत के सम्बन्ध सें अनेक प्रकार से दर्शन, इतिहास आदि का 
सहारा लेकर अपने विचार व्यक्त कर सकते हैँ । हमारे ये विचार व्यक्तिगत 
रूप से बाहर दीखने में असंण्य हो सकते हें, तथापि आन्तरिक रूप से ये परस्पर 
सम्बद्ध रहते हैं । यहाँ तक कि दो भाव' परस्पर विशेष्य-विद्येषण के रूप में हो 
सकते हैं। हमारे व्यक्तिगत विचार भी सामान्‍य विचार हो सकते हैं। उदाहरणतः, 
मनुष्य मरण धर्मा है, यह विचार व्यक्तिगत होने के साथ ही सामान्य भी है । 
इच्द्रियबोध के साथ ही देश या काल के रूप सें विषयवस्तु प्रकट होती है | इसो 
से उसका स्वलक्षण-स्वरूप निद्चिचत होता हैँ । बाहयवस्तु अज्ञात माया से आवृत 
रहतो है, अतएवं बाहयजगत्‌ की सत्ता का स्वरूप नितान्त अज्ञात हें। यहाँ तक 
कि हमारे ज्ञान लोक में जिसकी अनुभूति होती है, कभी-कभी उसकी' बहिस्सत्ता 
नहीं होती । हममें एक प्रकार की रीज़न या अलौकिक अनभूति नाम्नी वृत्ति होती 


है, जिसके कारण हम आत्मा की निरपेक्ष, स्वाधीन तथा स्वतन्त्र सत्ता अंगीकार. 


फरने को तेयार हो जाते हें । ज्ञान-धारा मानो माया है, अतः ज्ञान-प्रक्रिया से 
बाहय-जगत्‌ के सम्बन्ध में निर्देश नहीं सिल पाता। हमारा अन्तर्जंगत्‌ ज्ञान तथा 
इच्छा के योग से संगठित होता है और इच्छा में ही हमारी स्वतन्त्रता, हमारी 
बाधाहीन प्रवृत्ति का संकेत मिलता हे । स्वतंत्रता को बाधाहीन करियाप्रव॒त्ति 
अथवा निरपेक्ष कहने का अभिप्राय यह है कि हम किसी उद्देश्य को ध्यान में न 
रखकर भी अपनी आन्तरिक क्रियाप्रवत्ति को बाह्य जगत में व्यक्त कर सकते 
हैं। बाहयजगत्‌ में इच्छा या प्रवृत्ति को कार्य रूप में व्यक्त कर पाने का अभिप्राय 
हैँ कि अज्ञात बाह्य जगत्‌ के साथ हमार अप्तर की अभिव्यक्त इच्छा या कफ्रिपा- 
शक्ति का गहरा सम्बन्ध हु। अर्थात्‌ बाहपाम्यन्तर का सामंजस्य घटित होता रहता 
हैं। फिर भी हमें उस सामंजस्य का बोध नहीं होता। काण्ठट ने इस ज्ञान का स्वरूप 
समझाने के लिए. “क्रिटीक आय प्योर जजमेण्ट ' ग्रन्थ की रचना की और उसमें 

स्वाधीनताबोध को इन्द्रिययोध तथा विषयबोध से पृथक्‌ सिद्ध करते हुए उसे 





१, हिस्द्री ऑँव ऐस्थेटिक्स, बोसांके, पृ० ५१-५६ 
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विषय, आत्सनिष्ठ,अतीन्द्रिय तथा विबयस्पर्शहीन बताया । वे आत्मशक्ति के प्रसार 
को ही जगत्‌ मानते हूँ । बाहय जगत्‌ को मूलत्य अतीछिय सत्ता तथा अन्तर्जंगत्‌ 
में स्वतंत्रताबोध की अज्ञात सत्ता में ये ऐक्च स्वीकार करते हैं और मानते हैं कि 
इच्छाशक्ति को बाह्य जगत्‌ के अनुकूछ बवाया जा सकता है । बाह्य ज्णत्‌ 
अन्तजंगत्‌ का साधन है और अन्तर्जंगत्‌ उसका साध्य। जब हम इसी ऐक्य को 
जान लेते हूँ तो हमें प्रक्रतिक रूप में फैली एकता में आनन्द आने रूगता है। यही 
साधारण प्रयोजनसिद्धि-निरपेक्ष सोन्दर्यंबरोध का आनन्द हे । यह सौन्दर्यानन्‍्द 
होकर भी वस्तु के रूप पर आधारित रहता हैँ । निष्प्रपोजन होने के कारण यह 
व्यवितनिष्ठ होकर भी सूबंनिष्ठ हो जाता है । इसका स्वरूप कुछ ऐसा है कि यह 
जजमेण्ट की संइलेषात्मक या समीक्षावृत्ति के अवयब-अवयवी भाव से, अण्डर- 
स्टेडिग या बुद्धि के विश्लेषात्मक रूप से, आइडियल आव रीज़न या अतीन्द्रिय 
अनुभव के सूमष्टिबोध तथा सुख अथवा मंगल के परिणामी आनन्द से भिन्न और 
अज्ञात आदशं को पूर्ण करनेवाला होता हे। सुखबोध या श्रेयबोध दोनों उपयोगिता- 
वादी दृष्टियाँ हें और इनमें व्यक्तिगत प्रयोजन-सिद्धि का साहचयें अवश्य रहता 
हे, किन्तु सौन्दर्यानन्द इन सबसे पृथक्‌ रूप का है । विकल्पवबृत्ति या फेकल्टी आव 
इमेजिनेशन तथा बृंद्धिवृत्ति या अण्डरस्टेडिग दोनों ही इसमें सम्मिश्र भाव से रहती 
हैं। यह ऐन्द्रिय तथा अतीन्द्रिय के सम्मिलन से उपस्थित होता हे । यद्यपि भाव- 
संवेगात्मक होने के कारण इसे व्यक्तिनिष्ठ अथवा आध्यन्तरीण कहा जाता हे, 
किन्तु केवछ इसी आधार पर उसे वेदनात्मक, ज्ञानात्मक अथवा बोधात्मक नहीं 
कह सकते। सौन्दर्यानन्द एक प्रकार का द्शनानन्द है जिसमें प्राप्ति-अग्नाप्ति- 
 हीन केवल किसी चस्तु के दर्शन से आनन्द उपलब्ध होता है। वस्तु को उपलक्ष्य 
करके भी सौन्दर्यानन्‍द वस्तु-निरपेक्ष आन्तरिक आनन्द होने के कारण ही आध्यात्मिक 
आनन्द भी कहा जाता है । यह केवर वस्तु-निरपेक्ष ही नहीं क्ाण्ट के मत से द्रष्ठा- 
निरपेक्ष भी होता है । इस प्रकार काण्ट का विचार है कि केवल उपलक्ष्य के कारण 
वस्तु को सुन्दर कहते हैं और विषषीभूत धर्म को सौन्दर्य । काण्ठ का विश्वास 
हैं कि नीति और सौन्दर्य दोनों व्यक्तिनिष्ठ होने के साथ ही सर्वनिष्ठ भी होते हें, 
क्योंकि जो वस्तु या नीति की बात एक के लिए सुन्दर या उचित है वही दूसरे के 
लिए भी होती या हो सकती है। भला-बुरा रूगना तो इन्द्रिय-हचि पर निर्भर है, 
किन्तु सौन्दर्यानुभव में एक प्रकार की निश्चिन्तता रहती हे कि जो हमें सुन्दर रूग 
रहा है, वही दूसरे को भी सुन्दर लगेगा । सौन्दर्य में धर्म-पर्मी जेसे सम्बन्ध का 
ज्ञान नहीं रहता अतएव वह अज्वीक्षा से सम्बन्ध नहों रखता। सोन्दर्य की इस 
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'निरपेक्षता की स्वीकृति में टॉमत एक्वीनत तथा हचतन सेर्देलवत और नेडेल्ट्स 
आदि भी कांट के साथ हूं। 


कांट की विशेषता यह है कि उन्होंने सौन्दर्य को प्रात्यक्षिक ज्ञान का परबबंवर्तों 
आभ्यन्तरीण व्यापार बताया है। उन्होंने सौन्दर्यब्रोध-वेदना। को एकान्ततः बाहय- 
कारण निरपेक्ष और व्यक्तिगत रुचि-निरपेक्ष माना हें । वह सर्वजनवेद्य और 
सर्वनिष्ठ होती है तथा आन्तरिक कारणों से उत्पन्न होती हैँ । विकल्पव॒त्ति तथा 
बुद्धिवत्ति के सामंजस्य में ही अन्‍्तःकरण का रूप उद्भासित होता है। कांड तथा 
मेरेडिथ, दोनों आनन्द के पूर्व सुन्दर की उपस्थिति स्वीकार करते हूँ। 
कांट से पूर्व भी लेसिंग तथा विकलमन ने कला का उद्देश्य निष्प्रयोजत आनन्द 
ही माना था, किन्तु उनका अधिक समय एक-दूसरे के विपरोत चित्रादि कला से 
साहित्य को या साहित्य की अपेक्षा चित्रादि कलाओं को श्रेष्ठ सिद्ध करने में ही 
लगा। लेसिंग का ध्यान जड़-सोन्दर्य पर ही लूगा रहा, जिसके कारण उन्होंने 
काव्य को भी उसी दृष्टि से परखा और काव्य तथा चित्रादि में केवल इतना अन्तर 
स्वीकार किया कि काव्य जिस वस्तु का वर्णन करता है, चित्रादि उसी को अंकित 
करके गतिमय दिखा देते हें। लेसिंग आदि का ध्यान कांट द्वारा निरूपित बातों 
की ओर गया ही नहीं था और वह केवल संगति में ही सौन्दर्य मानते रहे, फिर 
चाहे वह संगति कृत्सित वस्तु की ही क्यों न हो वह उनके लिए सुन्दर ही प्रतीत 
होती थी। इस प्रकार न तो उनके लिए सुन्दर, असुन्दर या सुन्दर और क्त्सित 
का ही भेद रह गया न उन्होंने तारतम्थ-भेद से उनके परिवर्तत पर ही ध्यान दिया। 
उन्हीं के समान विकलूमन केवल मन्‌ष्य के शरीर-संस्थान को प्रधान मानकर चले । 
लेसिंग से उनका मतभेद यही हे कि उन्होंने मनुष्यकृत प्रकति-अनुकरण में भी 
सौन्दर्य स्वीकार कर लिया हे। भाव-परिस्फूर्ति को दोनों ही सौन्दर्य का विरोधी 
मानते हें। विकलमन का विचार हे कि आत्मा के विविध भावावेगों के प्रसार 
के कारण देह में विकार उपस्थित होता है और उससे सौन्दर्य नब्द हो जाता है । 
इन्हें रूपाकार में ही सौन्दर्य मानने वालों की श्रेणी में ही रखना ठीक होगा। 
इसके विपरीत कांद अच्तर्जंगत्‌ के साथ बहिजंगत्‌ के सामंजस्य को महत्त्व 
देते हुं और मानते हूँ कि किसी वस्तु की सुन्दरता के बोध के समय हमें ऐसा लगता 
हैं कि हम जिसे अब तक अपने अन्‍्तरलोंकि में अनजाने भाव से खोजते रहे, वही यहाँ 
प्रकट हो गया हूँ। सौन्दर्य के सम्बन्ध में सतवेबस्य केवल इन्द्रियजथर्म के सम्बन्ध 
में मत-वेषस्य से उत्पन्न होता हैं । कांद के इस सत के विपरीत बर्क की उपस्थिति 
यह है कि हम सभी इन्द्रियों द्वारा इन्द्रिय के विबयय को एक ही रूप में प्रहण करते 
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हैं। जिसे आप नीला कहते हें वह मुझे भी नीला ज्ञात होता हैं। दूसरी ओर हम 
किसी वस्तु को सुन्दर बताते हुए केवल इन्द्रिय-बोधष के आधार पर अपना मत 
व्यक्त नहीं करते, बल्कि उसके साथ ही हमारी युक्ति, हमारा ज्ञान और हमारी 
बहुदशिता भी व्यवहार में लाई जाती है। इसी कारण सौन्दर्यवोध और सौन्दर्य 
के सम्बन्ध में इतता मतभेद दीख पड़ता है । यह हमारी बुद्धि की अनेकरूपता और 
उसके स्तरभेद का ही परिणाम हे । कांट सौन्दर्यबोध को प्रत्यक्ष ही वहों परोक्ष- 
ज्ञान से भी अलग मानते हैं! उनकी धारण। है कि सभी मनुष्यों में अन्तर्लोक की 
क्रिया एक ही प्रकार की होती हे और अन्तर्लक के साथ बहिलोंक के सामंजस्य 
संगठन में भी सभो व्यक्तियों में एकरूपता रहती हे, जिसके फलस्वरूप सोन्‍्दर्यानन्द 
की अभिव्यक्ति भी एकरूप होती है । तात्पय यह है कि कांट के सतानुसार सौन्दर्य 
के सम्बन्ध में मतभेद सम्भव ही नहीं रह जाता। 
इन मतों के अतिरिक्त दो अन्य मत और उल्लेखनीय जान पड़ते हैं | एक 
मत हूँ बर्नाड बोसांके का और दूसर के प्रतिष्ठाता हं--हेगेल । बोसाके सुन्दर 
को ऐन्द्रिय या कल्पित रूप में प्रकाशित वस्तु-धर्म मालते हें और आनन्द को उसका 
अवच्छेदक धर्म नहीं मानते । सौन्दर्य की सृष्टि उनके विचार से विभेद में भी 
'ऐक्य की धारणा के कारण होती है । यथा रंखादि के सामंजस्य में अनेक वर्तुल 
या सरल रेखाएं भी सोन्दर्याधायक सिद्ध हो जाती हें | आनन्द न तो अनिवायें 
ही हैं और न साधारण जनों के आनन्द की तुलना कलाकार के आनन्द से की जा 
सकती हे । साधारण जन तो कभी-कभी उतत स्थलों का आनन्द ही नहीं ले पाते, 
'जहाँ कलाकार ने आनन्द का अनुभव किया हे अथवा कभी-कभी वे विरोधी स्थलों 
पर आनन्द का अनुभव करने लगते हें । अतएव प्रत्येक व्यक्ति की आनर्दानुभूति 
और उसके कारणों में अग्तर होने के कारण आनन्द को सोन्दर्य का अवच्छेदक 
धर्म नहीं माना जा सकता । दूसरे, सौन्दर्यानुभृति वस्तु पर आधारित हे और 
विषय के अन्य-निरपेक्ष प्रणिधान से उत्पन्न होती हे। इस प्रणिवान के परिणाम- 
स्वरूप ही दुःख भी काव्य में आनन्ददायी बन जाते हैं । वस्तुतः वस्तुस्वभाव के 
अनुकूल ही आनन्द उत्पन्न होता है । विशिष्ट आकार के आधार पर ही वेक्षिक 
या ऐस्थिंटिक अनुभूति उत्पन्न होती है। एक ही वस्तु नाना आझारों में तदनुकूल 
. अनुभूति उत्पन्न करती है, साथ ही उस समय हमें अपनी जीवनी-शरक्ति का भी 
परिचय सिला करता है । हमारी कल्पना-दक्ति के व्यापार का प्रभाव किसी भी 
वर्ण या रेखा आदि में सुन्दरता की प्रतीति कराता है । बोसांके का विचार हैँ कि 
झर्दयोपभोग में सर्जन-क्रिया कम हो जाती है ओर चिन्तन-शक्ति प्रधानता ग्रहण 
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नल लेती है । उनका विद्वास हु कि कल्पना-वृत्ति के क्षेत्र में वस्तु का आभास 
उत्पन्न होने पर किसी भी बेदना की सुखात्मक अनुभूति उत्पन्न हो सकती है। इसी 
सुखात्मक अनुभूति को सौन्दर्यात्मक अनुभूति कहना चाहिए। सुखदायक वस्तु 
से हमारा आन्तरिक सम्बन्ध होता है और कल्पना के द्वारा वहु परिवर्तित-परिवद्धित' 
होती रहती है। सौन्दर्यानुभूति की जागृति फे लिए यह आवश्यक हे कि प्रकृति 
अथवा मनुष्य सम्बन्धी हमारे ज्ञान से हमारी कल्पना-वृत्ति उद्ब॒ुद्ध हो और उससे 
किसी विषय को सृष्ठि होती हो। ज्ञान तथा कल्पना के योग से ही वस्तु की सृष्टि 
सौन्दर्यानुभुति जागृत कर पाती है। केबल प्राकृत बस्तु को सुन्दर नहीं कहा जा 
सकता। 
इस प्रकार बोसांके अन्तःबाहय सामंजस्य पर बल देते हुए उन तीनों दृष्टियों 
को अस्वीकार करते हें जो या तो प्रकृति पर जड़ता का आरोप करती है या केवल 
गतिशील जीवन पर ध्यान देती है अथवा केवल ईदवबरीय सौन्दर्य का ही वर्णन 
करके रह जाती है। कोचे से बोसांके का यही पार्थक्य है कि कोचे केवल मानसिक. 
व्यापार में ही सौन्दर्य के दर्शन करते हैं ओर बोसांके आनन्द की अभिव्यक्ति के... 
लिए अनुरूप रूप की आवश्यकता के विद्यासी हूं । उन्होंने मबोयोग को तो आवश्यक... 
माता ही है, परन्तु साथ ही बाह्य वस्तु को भी गोणता प्रदान नहीं को है। क्रोबे 
शिल्प को अन्तःप्रकाशमूलक मानकर उसे अखण्ड और अविभाज्य मानते हें और 
बोसांके उसे बहिःसापेक्ष्य स्वीकार करते हैं। करोचे जिस अखण्डता के कारण भाषा 
को भी अन्तःप्रकाशमूलक मानते हैं उसके सम्बध्ध में बोसाके का कथन है कि शब्दार्थे,. 
जिससे भाषा की सुष्टि होती है, प्रयोग तथा संस्कार दोनों पर मिर्भेर हे और दोनों 
के प्रयोग से ही काव्यसुलूभ सौन्दर्य की उपस्थिति होती हे। केवल कल्पनावृत्तिः 
के व्यवहार या मानसिक अच्तदृ षिट से वह सम्भव नहीं हैँ। इस प्रकार बोसांकेः 
ऋरोचे की भाँति एकांगी दृष्टिकोण नहीं रखते और सामंजस्थवादी ठहरते हैं। 
हेगेल ने कला के प्रति दो दृष्टियों से विचार किया है। वहु कल को ऐतिहासिक 
पौर्वापर्य में देखना पसन्द करते थे और कला-संबंधी अन्तविदेषण पर उनका 
विशेष ध्यान था। इस प्रकार अन्तविष्लेषण के सतथ-प्ताथ बहिःविदलेषण को 
स्वीकार करके हेगेल ने कला-संबंधी अपने सिद्धान्त निश्चित किये हें । कला को वह 
सिसुक्षावृत्ति का परिणाम मानते हैं ओर यह विश्वास करते हैं कि कला स्वत: स्फूर्त 
अ्रतिभा-व्यापार के हारा मिरंतर नाना रूपों में प्रक८ होती हे । इन्हीं नाना रूपों. 
के कारण उसके किसी निश्चितत रूप का अभाव दिखाई पड़ता है। हेगेल का यह 
.._ भी विश्वास था कि हम कला को बहिरंग साधनों से ही समफ सकते हैं । वस्तुतः 
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उसके पीछे एक अज्ञात प्रेरणा काम फरती रहनी है जो स्वतंत्र होकर भी युक्ति से 
परिशोध्य है और शिल्पी प्रेरणा की अवस्था सें भी जसम्बुद्ध नहीं रहा करता ॥ 
जिस प्रकार प्लेटो ने कल्ग को प्रतकृतिक जगत्‌ का अनुकरण मानकर प्राकृतिक 
जगत्‌ की अपेक्षा उसे हीन बताया था, उसके विपरीत हेगेल ने कला को आत्मा 
का चेतन्य धर्म माना, अनृकरण नहीं । उनका विचार था कि कला के समान 


 सप्राणता अन्य किसी में नहीं होती । हम जो कुछ देखते हैं, उसे कला में पुनरुज्जीवित 


अवस्था में प्रस्तुत करते हू। प्राकृतिक वस्तु में किसी लक्ष्य की सिद्धि और उपयोगिता 
की दृष्टि विद्यमान रहती है । कला-सृष्टि के समय सन प्रयोजन-रहित हो जाता 


है; साथ ही विशिष्टता सम्पन्न भी रहता है। इसी कारण कला-सृष्टि को नवीन 


मानना चाहिए । क्‍ 
हेगेल प्रकृति को जड़ न मानकर उसे चित्‌ का ससीम प्रकाश मानते हूं। प्रकृति 
मनृष्य के मन में प्रसार पाती हे और स्वतंत्र रूप ग्रहण करके कला-सृष्टि के रूप सें 


उपस्थित हो जाती है । सब चोजें पूर्णता प्राप्ति में ही श्रेय प्राप्त करती हैं और 


क्षद्र वस्तु का चित्‌ वस्तु से सम्मिलित और उसके आधार पर पूर्णस्वरूप धारण 


करना ही सौन्दर्य की सुष्टि है। इसी को कांट ने यह कहकर समझाया है कि अन्तरंग 


स्वरूप के साथ बहिरंग का मिलन होने पर तत्परिणामी व्यापार ही सौन्दर्य कहलाता 


 है। दोनों की दृष्टि में केवछ बाहय रूप पर्याप्त नहीं है । इसी सम्मिलत को मानने 


के कारण सुन्दर में रूप और अरूप का, वस्तु और कल्पना का तथा आइडिया और 


श के भय 
'फार्स का अयुतसिद्ध समनाय स्वीकार किया जाता है । 


हेगेल प्राणवान वस्तु में विरुद्ध जातीय सत्ताओं की उपस्थिति,के कारण विशेष 
सौन्दर्य बानते हैं, जो जड़ वस्तु में नहीं होता । श्रकृति में न तो स्वतः आत्मप्रसार 
की शक्ति है और न वह स्वतंत्र ही है । अतएव प्रकृतिगत सौन्दर्य को हेगेल कछागत 
सौन्दर्य की तुलना में हीन ही मानते हैं । उनके विचार से वास्तविक सोम्द्ये 
व्यापकता और स्वतन्त्रता में होता है। यह विशेषता कला में ही है, उसी में वास्तविक 
चिद्दविलास है। हम उन्हीं वस्तुओं को कला के अन्तर्गत ग्रहण करते हें, जिनसे आस्तरिक 
स्वरूप व्यक्त होता है । करा के क्षेत्र में हेगेल नीति और उपदेश को स्थान नहीं 
देते । कला की व्यापकता की रक्षा के कारण ही यह नियम निदिचत किया गया 
हैँ कि कलासूष्टि के लिए किसी प्राचीन प्रसिद्ध कथानक को ग्रहण करना हिंतकर 


होता है । उससे सर्वे-साधारण परिचित होते हैं और इस प्रकार उसकी व्यापकता 
. उसके ग्रहण में तुरन्त सहायक बन जाती है । इसीलिये कला में प्रकाशित चरित्रों 
में भी सर्वाधारण आध्यात्मिक दहा का अंकन ही आवश्यक माना गया है । _ 





भूमिका रद 


आध्यात्मिक दशा के चित्रण का तात्परय है, सनुष्य के अन्तर के समस्त प्रेम, वात्सल्य 
घृणा तथा द्वेषादि भावों का प्रकटीकरण । इस रूप में प्रत्येक कला में व[स्तव शरीर 
के साथ-साथ चिह्दिलास का संयोग आवश्यक है । हेगेल का मत हे कि इन दोनों के 
सस्मिलूम-परिमाण में व्यक्ति की योग्यता के अनुसार अन्तर आता रहता हे । 
कलाओं को इसी आधार पर वर्गीकृत करते हुए हेगेल' न स्थपति विद्या को निम्नतम 
स्थान दिया हे, क्योंकि उसमें चिद्विलास उसी मात्रा में अन्य कलाओं की अपेक्षा 
न्यून रहता है । 





सौन्दयंतत््व की इस खोज के इतिहास पर समग्रतया दृष्टिपात करें तो यह 
स्पष्ट हो जायगा कि यूनानी आचाय॑ प्लेटो से लेकर हेगेल तक अनेक रूपों में सौन्दर्य. 
की शोध की गई है और भारतीय आलोचकों के समान कभी बाह्य आकार-प्रकार 
में सौन्दर्य खोजा गया है, प्रकृति में सौन्दर्य भान लिया गया है और कभी उस समस्त... 
सृष्टि के पीछ निहित किसी अज्ञात शक्ति और अज्ञात चेतन-विलास की खोज कौ 
गई है । हम एक सिरे से छलांग सारकर दूसरे सिर पर जा बंठ हैं। कुछ लोगों की 
'स्थिति भध्यस्थ की-सी है, जो बहिरन्तर के सामंजस्य में ही सौन्दर्य सानते हैं ॥ कुछ 
एसे विचारक भी है, जिनकी दृष्टि सोन्दय्यं को नितानत आध्यात्मिक स्वीकार नहीं 
करती और जो उपयोगिता आदि में ही सौन्दर्य देखते हे । इधर फ्रायड ओर मार्क्स 
के आ जाने से फिर दृष्टि में परिवर्तन दिखाई दे रहा हे और सौन्दर्य की एक 
सामाजिक व्याख्या में विश्वास प्रकट किया जा रहा हे। साथ ही इलियट का 
व्यक्तिवादी सिद्धान्त भी प्रचलित हे । इन दृष्टियों का उल्लेख डॉ० दासगुप्त के 
प्रस्तुत ग्रंथ में नहीं हो सका हे, अतएव उनका विवेचन करन से पूर्व हम अब तक के 
विवेचन के संबंध में दो-चार बातें और कहकर ही उन दृष्ठियों का विचार करेंगे। 
ऊपरी तौर से देखने में ऐसा अवब्य प्रतीत होता हे कि दाशनिक प्लेटो और 
अन्तस्तत्ववादियों के विचारों में कहीं ऐक्य नहीं है, उनमें गंभीर दृष्टिभेद हे, किन्तु 
का यदि हम ध्यान दें तो दोनों में एक ही विचार की विभिन्न रूपात्मक परिणति पा 
। सकेंगे । प्लेटो ने वस्तुतः दो प्रकार को सृष्टि मानी है। एक सूष्टि हे जो काल तथा 
...._ दूरी आदि से परिसोमित दिखाई देती है और जो वस्तु-जगत्‌ के रूप में है। इसके 
अतिरिक्त वास्तविक सत्ताओं का एक अन्य लोक भी हैं। इसी लोक में सत्य, शिद, 
सुन्दर आदि जैसे. अनेक विचारों कीं रूपांत्सक स्थिति रहती है । यही रूपात्मक 
विचार ही मौलिक सत्ता हैं और जगत्‌ इन्हीं की प्रतिकृति अथवा आभास है । यह 
आन्तरिक जगत्‌ नित्य और अपरिवर्तेनीय हे तथा दृश्य-जगत्‌ के संपंर्ण सौन्दर्य 
का कारण हूं। इसी आन्तरिक जंगत्‌ पर परवर्ती विचारकों ने बल दिया है। प्लेटो 
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की दृष्टि से भी यह बच तो नहीं सका था, किन्तु उन्होंने कला को इतने आग्रह के 
साथ प्रकृति की अनुकृति माना कि वे सममातृत्व और नीतिमत्ता में ही कछा और 
सोन्द्य की पहचान करते रह गये, उसको अन्‍्तरात्मा को उन्होंने भुला दिया ॥ 
उन्होंने रेखाओर वर्ण के सामंजल्य पर तो ध्य(न दिया, प्रन्‍्तु समग्र वस्तु के आस्तरिक 
सामंजस्य पर नहीं । आध्यात्मिक सौन्दर्य के साथ वह ऐहिक सौन्दर्थ का संबंध 
स्थापित करने में असफल रहे । अरस्तु ने उससे कुछ आगे बढ़कर कला को नवीन 
सृष्टि के रूप सें मानते हुए चित्स्फूति की ओर अवश्य संकेत किया, किन्तु उनके 
विचारों में भी बाद में आनेवाले विचारकों के समान यौक्तिकता का अभाव दिखाई 
देता हैँ । अरस्तू भी गणितीय विद्या के सामंजस्य आदि में फेंसकर रह गये । उनसे 
आगे बढ़कर कांट ने निष्प्रयोजन आनबद में सौन्दर्य की सिद्धि मानी और हेगेल तक 
आते-आते गोचर पदाथों के भ्रामक वेविध्य के मलवर्ती बद्धि-संगत केन्द्रीय तत्त्व 
और भौतिक पदार्थों के समस्वय पर ध्यान दिया जाने छुगा। कोचे ने सहजानुभूतिः 
या स्वयंप्रकाश ज्ञान पर बल देकर ऐकान्तिक दृष्टिकोण का प्रतिपादन किया और 
उसी के अनुकूल उसे तीतन्र आलोचना का सामना भी करता पड़ा । कोचे के साथ 
ही बुलो का अध्यान्तरिक दूरी का सिद्धान्त तथा थियोडोर लिप्स का एम्पैयी या 
आत्म-पक्षेपण का सिद्धान्त भी उल्लेखनीय है । जिस प्रकार कोचे ने सहजानुभूति: 
. की स्थिति के लिए ताकिक चिन्तन या भावना तथा अन्तर्वेंग के आकर्षण-विकर्षण 
. से बचने को आवश्यक माना हे, उसी प्रकार बुलो ने अपने “ अध्यान्तरिक दूरी ! 
सिद्धान्त के द्वारा एक प्रकार की तठस्थता का अनुमोदन किया हे । वह न तो किसी 
चित्र आदि का आनन्द लेने के लिए उसकी छोटी-से-छोटी बातों में मन को फेसाना 
और विचार-मग्न होना पसन्द करते. हैँ और न मंत्रमुग्ध हो जाना ही । दूसरी ओर 
लिप्स आत्म-प्रक्षेपण का निरूपण करते हुए कहते हे कि किसी वस्तु में हम जितनी 
ही क्रियाशीलता के साथ लगते और उसका आस्वादन करते हें, उतना ही हमें 
सौन्दर्य का अनुभव होता है । उदाहरणत:, हम किसी पक्षी को' उड़ता देखकर स्वयं 
अपने को ही उड़ता देखने लगते हें और इसी में हमें सौन्दर्यानुभव होता है ॥ एक 
सन का दूसरे मन से एकत्व स्थापित कर लेना ही आत्म-प्रक्षेपण है और उसी में हम 
अपना अन्तर खोकर आनन्द का अत्‌ भव करते हूं। इसी में सुन्दरता हु और यह 
 आनन्‍्द ही सौन्दर्य का आनन्द है । परन्तु लिप्स का यह सिद्धान्त केवल व्यवहारात्मक 
इच्छा-व्यापार को ही प्रस्तुत करता है, ऋचे के विचारात्मक अनुभव को नहीं । 
दूसरे इन दोनों सिद्धान्तों से सौन्दर्यानुभूति के स्वरूप पर तो प्रकाह पड़ता हे, सौन्दर्य 
की परिभाषा उपस्थित नहीं होती । आच्तरिक सौन्दर्य-सिद्धान्तों के अतिरिक्त 
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रस्किन का ईश्वरीय रुत्ता के विकास में ही सौन्दर्य का दशेत करना एक अजग 
महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है और वह एक प्रकार से पूर्णता का सिद्धान्त है, जिसमें पूर्ण 
ईदइवर की सत्ता में ही सौरदर्य भागा गया है । यह सिद्धान्त एक प्रकार से प्रह्ृनति में 
उसी ईश्वरीय तत्त्व की व्यापकता दिखाकर उसमें भी सौर्दर्य सान लेता है और 
हमार अम्तःदेश को भी उसी का प्रसार मातता हुआ आध्यात्मिक सौन्दर्य की ओर 
संकेत और सत्य, शिव तथा सुन्दर की एक-साथ प्रतिष्ठा करता हें। जब सब कुछ 
उसी पूर्ण का ही प्रसार हे तो कोई वस्तु इनसे हीन कहाँ हे, और जब वही सब में 
है तो मेतिकता ही सौन्दर्य का मूल्य निर्धारित करती हे या सौन्दर्य नेतिक होता है, 
ऐसा मानने सें भी कोई हानि नहीं है । 
फ्रायड द्वारा प्रचारित मनोविश्लेषण-सिंद्धान्त सौन्दर्यातुभूति के समय 
सस्तिव्क सें होनेवाली किसी विशिष्ट क्रिया में विश्वास नहीं रखता और कलछाकृति 
द्वारा उपलब्ध आनन्द को इन्द्रियजनित आनन्द से अथवा साधारण आतनन्दधयी . 
अनुभूतियों से भिन्न नहीं मानता । वह कला को जीवन से अप्म्बद्ध करके देखना 
नहीं चाहता और सौन्दर्यानुभूति की विशिष्ट्ता स्वीकार करने में उप्ते यही भय है 
कि कला जीवन से असम्बद्ध मानी जाने ऊंगेगी। फ्रायड ने मानसिक जीवन के चेतन 
और अधेतन भेद प्रदर्शित करके इस धारणा का खण्डन किया है कि चेतन ही 
सानसिक जीवन का स्‌ ल तत्त्व हे । वह चेतन को सानसिक किया के अनेक अंगों में 
से एक मानता है । उसकी दृष्टि में मानव-मस्तिष्क कुण्ठाओं की युद्धभूमि हे और 
मानव के सानसिक विकास में योन-चेतना प्रत्येक स्थिति सें शेशव से ही विद्यमान 
रहती है। सौन्दर्य की उत्पत्ति का आधार भी यही यौन-व्यापार ही हे। यौन-व्यापार 
हमारे अन्दर स्थिति-धारणा की बढूवती आकांक्षा का सहकारी बन जाता है और 
हुमारे सजन-व्यापार को उत्तेजन देता हें । स्थिति-धारणा की दृष्टि से ही 
हममें अपने उपयोग के लिये वस्तु की काठट-छाँट करके उसे अपने अनुसार 
. बना लेने की इच्छा का विकास होता है ओर इस विकास-कम में हम अनु- 
सारत्व और उपयोगिता में ही सौन्दर्य देखने रूगते हें। इस प्रकार 
फ्रायडी दृष्टिकोण यौन-व्यापार से चलकर उपयोगिताबाद में परिणत 
हो जाता हैं । कितु उसका संचालन और नियंत्रण होता हुँ यौव-व्यापार 
से ही। तात्पयं यह कि सतोविइलेबणवादी दृष्टि यौन-व्यापार को स्वीकार 
. करके एक ओर करा को जीवन से सम्बद्ध करती है और दूसरी ओर वह 
उपयोगिता में ही सौन्दर्य का दर्शन करती है, जो जीवन-दृष्ठि का स्वाभाविय 
परिणाम ही कहा जा सकता है। यही कारण है कि हम कभी-कभी ' ठीक और 
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“अच्छा ' का प्रयोग पर्याय के रुप में भी कर देते हें । फिर भी, जीवद से चरूकर 
यह सिद्धान्त एक रूप में मानसिक परितोब का भी रूप धारण कर लेता हैं, क्योंकि 
जिसे वह अनुकू छता कहता है, बहु आखिर मानसिक जनुकूलता ही तो है । अतएव 
सौन्दर्पानुभूति भी मानसिक परितोष के रूप में स्वीकार की जा सकती हे । पारथिव 
'उपादेयता के साथ सानसिक उपादेयता का सम्मिन, नये रूप-व्यापारों का प्रहण 
और कल्पना-विधान का उससे सिशञ्वण नये सौन्दर्य को उत्पन्न करता रहता हे । 
इसीलिये सोन्दर्य-चित्रों में नवीनता और विविधता पाई जाती हे । प्रद्षति में यत्र- 
तत्र अपने लिए उपादेयता के लक्षण पाकर हमने उसमें भी सौन्दर्य खोजना आरंभ 
कर दिया। यह कार्य मनुष्य ने आज नहीं, दीर्धकाल से आरंभ किया है । यही 
दृष्टि हमें सुख में जिन वस्तुओं का सूखकर अनुभव कराती हैँ, वही दुःख में दुखदायी 
अनुभव उत्पन्न करती हैँ । परन्तु इस दृष्टि का एक विशेष दोष तो यह हे कि हम 
यौन-व्यापार को आवश्यकता से अधिक महत्त्व देते हैं और मनुष्य की सत्प्रवृत्ति, 
उसकी स्वार्थ-निरपेक्षता और उदाल मानसिकता की अवहेलना कर जाते हें, 
साथ ही इस प्रकार उपयोगिता में ही सौरदय की प्रतिष्ठा मान लेने से हम सौन्दर्य 


को देशिक और कालिक रूप से हषथाकर सार्वदेशिक और सार्वकालिक अयवा 


समष्टिगत रूप नहीं दे पाते । इस रूप में सौन्दर्य केवल व्यक्तिगत रुचि-सीमा में 
आबद्ध रह जाता है । हो सकता हे कि जो वस्तु हमें अच्छी यथा सुन्दर रूग रही हे, 
बहु हमार साथ के दूसर व्यक्ति को सुन्दर प्रतीत न हो और कभी-कभी एक के लिए 


क्‌रूप वस्तु भी उपयोगिता या साहचरय के बल पर सुन्दर प्रतीत होने लूगे । इसमें 


सन्देह नहीं कि कभी-कभी जहाँ दूसरों की पत्नियों को ही व्यक्ति अपनी पत्नी. से 
अधिक सुन्दर समझा करता है, वहाँ वह अपनी क्रूप पत्नी को भी कभी-कभी 
दूसरों की पत्नी की अपेक्षा सुन्दर मानता देखा गया है । यह स्थिति साहचर्य या 
उपयोगिता के कारण ही उपस्थित होती है, फिम्तु इस दृष्टि से इस बात का समा- 
धान नहीं हो सकता कि आखिर संपूर्ण विवव में सभी लोग गुलाब के फूल को सुन्दर 


क्यों स्वीकार कर लेते हु अथवा कोई-कोई काव्यादि सर्वत्र क्यों समानरूप से 


सम्माभित हो जाता हैँ । इसी प्रकार यदि केबल योज-व्यापार में ही सौन्दर्य देखें 
तो ऐसी कलाकृतियों की ही प्रतिष्ठा की जानी चाहिये थी, जिनसे उसके लिए 
मादक प्रेरणा मिल सकती हो । इसके विपरीत देखने में तो यह आता हे और बहुत 
लोग सानते भी है कि छलित कहा से हमें या हमार मानसिक जगत्‌ को एक ऊंबी- 
भूमि पर जाने में सहायता सिलती है, हमें वहाँ एक प्रकार का उदात्त मानसिक 


आनन्द उपलब्ध होता है । 
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मार्क्स के द्वारा व्याख्यात सिद्धान्त के अनुसार सामाजिक जीवन ही हमार 
मानसिक जीवन या हमारे विचारों में प्रतिबिम्बित होता हे । निःसन्देह भावजगत्‌ 
का सम्बन्ध सानव-मन से ही है, तथापि संसका परिष्कर्तता अथवा उसे समृद्धि दान 
करनेबाला हमारा सामाजिक जीवन होता है । भावजगत्‌ की अनुभूतियाँ व्यक्तिगत 
तथा सामाजिक दोनों धरातलों से प्राप्त होती हैं ५ माक्सेवादी का विध्यास हे कि 
सामाजिक आधार के कारण ही हम एक-दूसर के व्यवहार को जानतें-पहचानते 
और एक-दूसर के समीप पहुँचते हैं। हमारा ज्ञान ही हमारी भावानुभूति को 
प्रभावित करता है । किसी वस्तु से परिचित हुए बिना हम' उससे प्रभावित नहीं 
होते, अतः सामाजिक धरातल के बिना हमारा वेयक्तिक ज्ञान अथवा हमारी 
निरपेक्ष अनुभूति का कोई अभिप्राय नहों होता । हम किसी कलाकृति से जो आनन्द 
ग्रहण करते हैं, वह उसके भरी प्रकार के ज्ञान से ही। जहाँ इस प्रकार के ज्ञान का 
अभाव रहते हुए भी आनन्द बाते का दंभ या भ्रम प्रकट किया जाता है, वहाँ 
समझना चाहिये कि हमने अपने भाव आरोपित कर लिये हूं, यह नहीं है कि वस्तु 
में या कलाकृति में सौन्दर्य न होकर हमार सन सें हे। इस धारणा के आधार' पर 
माक्संवादी सौन्दर्य को सामाजिक या वस्तुगत मानता हैँ । इसी प्रकार वह यह 
भी सानता हे कि सौन्दर्यवोध को हमारा आर्थिक जीवन केवल प्रभावित ही नहीं 
करता बल्फि वह उसी का प्रतिबिम्ब हे । 


इस दृष्टिकोण की इन दोनों ही बातों में पर्याप्त कमजोरी दीख पड़ती है। 
सौन्दर्य को केवल सामाजिक सानकर इस बात की उपेक्षा कर दी गई हे कि सनुष्य 
की. चेतना और उसके विचार केवल सामाजिक परिस्थितियों से ही संयोजित 
तथा संगठित नहीं होते, उनकी स्वतन्त्र सत्ता भी होती है । व्यक्ति-मन पर सामाजिक 
छाया तो पड़ती है, परन्तु उसका विचार करना उसके अपने ऊपर निर्भर हे, व्यक्ति 
के चिन्तन के ढंग और उसके मानसिक विकास पर निर्भर हें! में जिस बात को 
आज की परिस्थिति में एक प्रकार से सोचता हूँ, ठीक उसी प्रकार वेसी ही परिस्थिति 
में रहकर भी दूसरा व्यक्ति कभी-कभी नहीं सोचता। ऐसा केवल व्यक्ति-सत्ता 
की पृथकता ओर व्यक्ति-सन की स्वतन्त्रता के कारण ही होता हे। साथ ही यह 
भी ध्यान देने की बात हे कि साहित्य या कला प्रायः समाज की विकसित-अविकसित 
दशाओं की सूचना नहीं भी देती, अर्थात्‌ सामाजिक विकास न होने पर भी किसी 
देश की कला उन्नत दिखाई दे सकती हे और पर्याप्त विकसित देश की कला भी 


अविकसित दक्षा में रह सकती हे। सानव-विकास के कुछ क्षेत्र अत्युत्नत और 


कुछ अनु झत रह सकते हें। इसी प्रकार सामाजिक-जीवन का प्रभाव तभी स्वीकार 
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किया जा सकता हूं, जब यह सिद्ध किया जा सके कि सनष्य ने जिस दिन से सामाजिक 
ढंग से सौन्दर्य को जाना केवल उसी दिन से सौन्दर्थ का अस्तित्व माना जा सकता 
हूँ। किन्तु ऐसा सिद्ध नहीं किया जा सकता, क्योंकि बसी दशा में प्राकृतिक सौन्दर्य 
के अस्तित्व में शंका उत्पन्न हो जायगी और यह सिद्ध करना कठिन होगा कि सन्‌ ष्य 
के मानने से पूर्व प्रकृति में सौन्दर्य था ही नहीं। वास्तविक स्थिति तो यह हे कि 
इसके वियरीत विकासवादी डाविन आदि मानते हें कि पशु-पक्षियों में भी आदि- 
काल से रंगों और स्व॒रों आदि के प्रति एक प्रकार की प्रशंसात्मक आकर्षणशीलता 
पाई जाती है। वे भो इनसे प्रभावित होकर एक-दूसरे की ओर आकर्षित होते 
हैं। उसे केवल इन्द्रिय-बोध कहकर नहीं टाला जा सकता। इस प्रकार सामाजिक 
जीवन से भी पूर्व मनुष्य में ही नहीं मनष्येतर जगत्‌ में सौन्दर्य की परख और सौन्दय 
की स्थिति रही हूं, ऐसा विश्वास किया जा सकता हे। सही तो यह कहना होगा 
कि सौन्दय्यंबोध की प्रवृत्ति के विकास का पता तो थोड़ा-बहुत लगाया भी जा सकता 
है, किन्तु सोन्‍्दय्य को उत्पत्ति का पता नहीं लगाया जा सकता। सामाजिक जोवन' 
ने सूे ओर चन्द्रमा, कलकल निनादिनी सरिताओं और सुविकसित पुष्पों के सौन्दय्य 
को यूगों से एक-सा सराहा ह। यू गीन परिस्थितियाँ बदली हें, परन्तु इनकी सराहना 
करते से कोई नहीं चुका। इससे जान पड़ता हे कि सामाजिक नहीं सौन्दर्य वस्तुगत 
होता हैं और उसे ग्रहण करने की व्यक्ति की अपनी संस्कारगत एक प्रवृत्ति होती 
है, जिसमें युगीन परिस्थितियों से कुछ परिवर्तत आ जाने पर भी कुछ स्थायित्व 
होता है। आर्थिक परिस्थितियों को ही श्रेय देना भी एक प्रकार की भूल ही हे । 
आर्थिक स्थिति हमारी विचारधारा को प्रभावित करती हे या कर सकती है, इसमें 
सन्‍्देह नहीं, तथापि एक तो मन्‌ष्य में ऐसा आत्मिक बल है जो उसे अपनी परि- 
स्थितियों पर विजय प्राप्त करने में सहायता देता है और बराबर इतिहास से इसका 
प्रमाण सिल भो सकता हूं, दूसरी ओर यदि व्यक्ति की आर्थिक परिस्थितियाँ ही' 
उसकी साहित्य-कला-सुष्टि में प्रतिबिम्बित होती हैं तो साक्स तथा एंजेल्स आदि 
के सम्पन्न जीवन का प्रतिबिम्ब ही उनकी कृतियों सें पड़ा होता और वे आज इस 
रूप में सिद्धान्त-विशेंष के प्रचारक न दिखाई देते, जसे आज सिद्ध हुए हैं। वस्तुत: 
उनके जीवन से सिद्ध तो यह होता हु कि मानवीय-चेतना म॒त्‌ ष्य की अपनी परि- _ 
स्थितियों की दासी नहीं हु और न मानव-सन जड़ दपंण मात्र ही है । इस सम्बन्ध 
में यदि यह आरोप किया जाय कि माक्स आदि की सम्पन्नता और सामाजिक जीवन _ 
के प्रति उनके विचारों के सम्बन्ध में उपरिलिखित मत इसलिए ठीक नहीं है कि ... 
मार्क्स आदि की दे व्यक्तिगत परिस्थितियाँ थों और उन्होंने उन्हीं पर विजय प्राप्त 
फा्‌०--३ 
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करके तत्कालीन समाज-जीवन की दिशा में ही अपने विचारों को प्रवाहित किया, 
उसी से वे प्रभावित हुए और इसते उल्ठे यह सिद्ध होता हे कि सतुष्य वयक्तिक 
धारणाओं को छिन्न-भिन्न करके सामाजिक-जन-मानस की एकतृत्रता से ही प्रभाव 
अहण करता है, उसी से प्रेरित होता है, तो भी नितान्‍्त रूप से यह सिद्धान्त स्वीकार 
नहीं किया जा सकता, क्योंकि आथिक परिस्थितियों से ऋस्त मनुष्य भी न तो गुलाब 
के फूल को असुन्दर कहता है, ८ संगीत के स्वर या कोई कलाकृति हो उसे भद्दी 
जान पड़ने लगती है। किसी की अत्यन्त सुन्दर साड़ी देखकर हम अपनी दीनत। 
में चाहे उस व्यक्ति के प्रति अनुदार भावनाओं से भर उठ, किन्तु यह तो नहीं कहते 
कि यह असुन्दर हें, कुत्सित है। बल्कि संच तो यह हु कि हमारी घृणा के पीछे 
भी उस सौन्दर्य को प्राप्त कर लेने की विवश छटपटाहुट रहती हे, उस्तके लिए लालूच 
रहता है। ठीक ऐसे ही जेसे किसी गठे शरीर, उभरे वक्ष और गौर वर्म युवती को 
देखकर कोई दरिद्र रोगिणी अपना मुह उसकी ओर से मोड़ छे तो उसका अर्थ यह. 
नहीं होता कि वह कोई असुन्दर वस्तु देख रही हे, अपितु इस प्रकार वह अपनों 
दुर्देशा में उसके सौन्दर्य की असहयता ही अ्कट करती हुं। तात्पर्य यह कि सौन्दर्य 
का आकबंण-तत्त्व सभी परिस्थितियों में स्थायी रहता हे ओर सभी में रहता है, 
इस अर्थ में तो वह सामाजिक है और मनुष्य या समाज की आर्थिक परिस्थितियाँ 
उसमें सुन्दर के प्रति भी कभी-कभी विरक्ति भर देती हें, इस अर्थ में वह आर्थिक _ 
ढाँचे से प्रभावित भी होता है, किन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता कि मनुष्य की चेतना 
की कोई स्वतन्त्र सत्ता ही नहीं है या बहु केवल आथिक पहल से सुन्दर-असुन्दर 
का निर्धारण करता है और सुन्दर की कोई सार्वकालिक या सा्वदेशिक एक मूलगत 
स्थिति बिल्कुल है ही नहीं। 

... अब तक के विवेचन से यह स्पष्ट हुए बिना नहीं रहता कि योरोप में सौन्दय 
की चर्चा की चाहे कितनी भी दीर्ध परम्परा क्‍यों नहीं दिखाई देती, तो भी इतना 
मानने में कोई हानि नहीं है कि इस परम्परा में किसी बेचारिक एकता की खोज 
करना व्यर्थ हूं। सुन्दर को खोज में विद्वानों की एक लम्बी पंकित प्रवृत्त अवश्य 
हुई है, किन्तु सुंग्दर का स्वरूप निर्वारित करने सें कोई सर्वसान्य ढंग से सफर नहीं 
हो सका। लम्बी तामावलि, जिसमें से यहाँ केवल प्रमुख का ही नामोल्लेख किया 
गया है, को देखते हुए और उनके विचारों पर ध्यान देते हुए गेटे के शब्दों में यही 
कहा जा सकता हे “ ब्यूडी इज इनएक्सप्लीकेबल, इट इज्ञ ए होर्वारिग, फ्लोटिंग 
. एण्ड ग्लिटरिंग शडो, हुज् आउटलाइन एल्यूड्स द ग्रास्प ओंव डेफिनिशन ” अर्यात्‌ . 
सौन्दर्य का स्वरूप निश्चिचत करना और समझाना सम्भव नहीं है, वह एक तरल, 


हु 
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भंगुर और अमूर्त आभास-सा है, जिसे परिभाषा की सीमाओं में आबद्ध नहीं किया 
जा सकता। बात यह हैं कि हम सौन्दर्य की परिभाषा करने चलते हें तो अपनी 
अनुभूति को टटोलने लगते हैं और अपनी अनुभूति को खोजते हैं तो स्वभावतः 
अपनी सीमाओं में घिरकर केवल वेयक्तिक धारणा ही प्रस्तुत कर पाते हेँ। सुन्दर 
का सम्बन्ध हमारी अनुभूति से इतना अधिक हे कि उस ओर बिना गये हम रह ही 
नहीं पाते । अनुभूतियाँ सामास्यतः हमारे इन्द्रिययोध पर निर्भर करती हें, किन्तु 
उम्का नियंत्रण, संयम, परिष्करण और परिवर्तत-परिवर्द्धन तो हमारे संस्कार 
करते हैं, जो हमार वर्तसान परिवेश और भूतकालीन परम्परा, हमारी शिक्षा- 
दीक्षा और हमारे मानसिक विकास की अपेक्षा रखते हैं। यह मानी हुईं बात हें 
पफि इन सब सें सभी सप्तान नहीं हें और सबकी प्रतिभा तथा सुरुचि एक-सी नहीं हे, 
अतएव सबके विचार भी एक-से नहीं हो पाते। हमारी स्थिति सचमुच उन अन्धों 
की भाँति हो जाती है जो हाथी के भिन्न-भिन्न अंगों को टटोल-दटोलकर उसका 
आक्रार-प्रकार उसी रूप में निर्धारित कर रहे थे और अंशतः सत्य कहकर भी उनसें 
से कोई पूर्ण सत्य नहीं कह सका। सौन्दर्ण के सम्बन्ध में यह कया प्‌र्णतया सत्य 
है, और इसी तरह ऋविता पर भी अक्षरशः लागू हे। फिर भी इस दृष्टि-भेद से 


हमारी समझ से इतना तो सत्य है कि सोन्दर्य के स्वरूप का विवेचन एकांगी दृष्टिकोण 


से नहीं किया जा सकता। हम केवल वस्तुगत सौन्दर्य का निरूपण करके रह जायें 
और उसके द्रष्टा का विचार न करें, हम सौन्दर्य की परिभाषा प्रस्तुत करना चाहें 
और सौन्दर्यानू भूति का उल्लेख भी न कर, यह सम्भव नहीं हैं। सौन्दर्य का विस्तार- 
क्षेत्र केबज वस्तु-जगत्‌ तक ही हो यह कोई सिद्धान्त नहीं बनाया जा सकता । जब 
तक हम प्राकृतिक सौन्दर्य की बात करते हूं, केवल तभी तक वस्तुनिष्ठ सोन्दर्य 
के दायरे में रह पाते हैं, बल्कि वहाँ भी क्‍या हमारी दृष्टि उस सौन्दर्य के पीछे छिपी 
हुई किसी असीम शक्ति की ओर नहीं चली जाती ? इसी प्रकार यदि हम कलागत 
सौन्दर्य की' बात करने लगें तो स्वभावतः अपने विचारों को कलाद्ृष्टा-निरपेक्ष 
नहीं रख सकते। दूसरी ओर हमार सामने उस कलाकृति का द्रष्टा भी उपस्थित 
रहता हैँ। इस प्रकार सौन्दय-विचार के साथ सौन्दर्यबोध, सौन्दर्थे-्रष्टा और 
सौन्‍्दर्य-द्रष्टा का प्रइन भी उपस्थित हो जाता है। परिणाम्तः हम वस्तु से व्यक्ति 
और व्यक्तित से अध्यात्म की सरणियों का अवलम्ब लेते हुए विचार करने लगते 


हैं। एक ओर उसे वस्तुनिष्ठ मानकर हम उसकी आकर्षणक्षमता, उसके आकार- 


.प्रकारगत सौर्दर्य का पता लगाने में दत्तचित्त हो जाते हैं और दूसरी ओर खरष्दा 


और द्रष्टा से सम्बन्ध मानकर आध्यात्मिक व्याख्या के प्रवाह में ब्रह्म के स्वरूप 
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का आधार ग्रहण करते हें और आत्तरिक सौन्दर्य का निरूपण करते हुए कभी सन- 
वाणी और कर्म में भी सौन्दर्य देखते हें और कभी सामाजिक घरातल का विचार 
करते हुए सत्य, और शिव से उसका गठबंधन करते हेँ। इस ग्रंथ का उद्देश्य इन 
विचारों का विश्लेषण करना उतना नहीं हे जितना विभिन्न विचारकों के मतों 
का इतिहास प्रस्तुत करना हैे। अतः हम इसी क्रम में भारतीय दृष्टि से सौन्दर्य- 
निरूपण का प्रयत्न करेंगे। 

योरोपीय विद्वानों को भले ही यह कहकर अपनी गवेषणा से आत्मतोष होता 
हो कि भारत में इस सम्बन्ध में कोई विवेचन नहीं किया 
भारतीय विचारक: गया, किन्तु उदारता पूर्वक ध्यान देने से यह बात किसी 
से छिपी नहीं रह सकती कि भारत में वेदकाल से ही सुन्दर 

के प्रति एक स्वाभाविक आकर्बण रहा हें। सुषमा के इस देश के ऋषि 
उसके स्वरूप को न केवल समझा ही है, अपितु उसके भेदों पर भी ध्यान दिया 
हैं। साथ ही सुन्दर का वर्णन बेद के परवर्तों काल में केवल साहित्य-शास्त्र तक 
ही सीमित नहीं रहा हे, बल्कि कलाओं के प्रसंग में भी उसका विचार किया गया 


है। शुक्रगीति, मानसार तथा विष्णुधर्मोत्तरपुराण इस बात के पुष्ट प्रमाण हें। 


भारतीय कवि की लेखनी चित्रांकन के लिए चित्रकार की तुलिका को पथप्रदर्शक 
मानती रही हूँ और तूलिका ने साहित्य का म्‌ ह जोहा हें। महाकवि कालिदास 
ने निम्नलिखित इलोक में इसी सत्य की उद्घोषणा की है । साथ ही उन्होंने सामंजस्य 
के उस रहस्य का उद्घाटन भी किया है, जिसके आधार पर सौन्दर्य का महल निर्मित 
होता हे। उन्होंने सूये और अरविन्द को प्रस्तुत करके सौन्दर्य की सिद्धि के लिए 
वस्तु तथा व्यक्ति के सामंजस्य के रहस्य का सहज ही उन्‍्मीलन कर दिया हूँ । यथा, 


उन्मीलितम्‌ तूलिकयेव चित्रम्‌ , 
सूर्याशुभिरभिन्‍नमिवारपिन्दम्‌ । 
बभव तस्याः चतुरसशोभी 
वपुविभक्ते॑ नवयोवनेन 
पाती के इस स्वरूप-वर्णन में कवि ने सानो प्रकृति की विजय भी स्वीकार 
कर ली है। 
ऋग्वेद में सुन्दर के अनेक पर्याय मिलते हें, जिनके अर्थों के भेद पर ध्यान 


देने से भारत के सोौन्दर्य-विषयक ज्ञान का अच्छा परिचय सिलता हैँ। पिशेल तथा 


ओल्डेनबर्ग आदि ने इन दाब्दों की तालिका देने के साथ-साथ अर्थ के भेद फा भी 
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उल्लेख किया हे। कुछ शब्द इस प्रकार हें 

१. पशस्‌, २. अप्सस्‌, ३. दुश, ४. श्री, ५. वपुड, ६. वल्ग, ७, श्रियः, ८. भद्र, 
९. भण्ड, १०. चारु, ११. प्रिय, १२. रूप, १३. कल्याण, १४. शुभ, १५. चित्र, 

६* स्वाडु, १७. रण्व, १८. यक्ष तथा १९. अद्भुत्‌ आदि। 

_बषु: तथा  यक्ष ' शब्दों का प्रयोग अंग्रेज़ी के सब्लिभिटी या हिन्दी उदात्त 
के अर्थ में हुआ हे, तथापि दोनों के अर्थों में भेद है। प्रथम के द्वारा आदर तथा 
भय को सिश्चित अवस्था, जीवन का अध्यात्म-दर्शन तथा सत्‌ की अनुभूति अथवा 
उसके ज्ञान का अर्थ-बोध होता है और दूसरे के द्वारा विरोधी भावों के उद्भव 
तथा विषय-बोध का अर्थ लिया जाता है। “रूप ” शब्द के सायण ने दो अर्थ माने 
हैं : १, अतिविस्तृत रूप तथा २, बहुरूप। इसके द्वारा सौन्दर्य की व्यापकता को 
स्वीकार किया गया हे। 'अप्स: शब्द केवल विषयगत सौन्दर्य का बोध कराता 
है। इसी प्रकार मानस-शरीर अथवा अन्‍्तर्बाहय अवस्था का ज्ञान कराने के लिए 
सुन्दर के स्थान पर  लावण्य ' दब्द का प्रयोग किया गया है । ऋग्वेद में मरुत 
को शुभ ' ओर अधिवनों को ' शुभस्पति ' कहा गया है। इस शब्द को हम एकांगी 
रूप से केवल शली या बाहय शरीर का द्योतक सात्र नहीं मान सकते, क्योंकि बेद 
तथा लौकिक संस्कृत में इसे पवित्रता से सम्बन्धित माना गया है। अतः यह वस्तु 
का भी द्योतक ह। इसके द्वारा अभ्यन्तर तथा बाहय के सामंजस्य को स्वीकृति 
. मिलती हे, यही कारण हूँ कि अश्विन, जो साहित्य में सौन्दये-प्रेमी के रूप में प्रसिद्ध 
हैं, शुभस्पति कहे गये हें। हाँ, पेशस्‌ ” शब्द को हम अलंकरण का द्योतक समान 
सकते हें किन्तु, बेद में प्रयुक्त ' विश्वपेशस्‌ ', “ सहस्रप्स” तथा “ हिरण्यपेदस्‌ ' 
. शब्द इस बात की ओर ध्यान आकर्षित करते हैं, कि इनके द्वारा केवल दोली का 
ही विचार नहीं किया गया हँ। विशेषतः विश्वपेशस्‌ शब्द तो व्यापक-सौन्दर्य 
का द्योतक हे ही। इसी प्रकार सम्भवतः ' सहस्रयेशस्‌ ' के द्वारा सौन्दर्य के बहुविध 
प्रसार पर ध्यान दिया गया है।  हिरण्यपेशस्‌ ' को यास्क उपदेशात्मकता तथा 
आनन्द का, आत्मा और अर्थ का समन्‍्वय-द्योतक मानते हें। अतः पेशस ' वस्तु 
तथा शली के समल्वित रूप को ही प्रकट करता हु। हे 

इतना ही नहीं ऋग्वेदीय कवि ने सोौन्दय्य के उत्कर्बापकर्ष में अलंकारों का 
कितना हाथ है, इस बात पर भी विचार किया है। एक कवि का कथन है कि प्रभा- 
किरण “अद्वरीर ' अर्थात्‌ अरुचिकर को भी ' सुप्रतीक ” अर्थात्‌ सुन्दर बना देती 
है। निम्नलिखित ऋचा में ' गावः ” शब्द का प्रयोग प्रभाकिरण के अं में ही हुआ 
हैं ४-- 
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यूयम्‌ गावों मेदयथा कृषंचिद । 
अशरौरं चित्‌ झग॒ुथा सुप्रतीकम्‌ || $-९८-६ ॥ 
ऋग्वेद में कहा गया है कि अलंकार विषय को सुन्दरता प्रदान नहीं करते, 
अपितु विषय ही अलंकार को सुन्दर बनाता है । अलंकार सुन्दर वस्तु को भी 
कभी-कभी असुन्दर रूप में प्रस्तुत कर सकते हैं। उनका विषयानुकूल वर्णन या 
प्रयोग न होने पर उनसे विबय की सुन्दरता को हानि ही पहुँचती हे। यथा, कभी- 
कभी शरीर के अननुकूल वस्त्र भी उसे असुन्दर रूप में प्रकट करते हें--- 


अशरीरा तनुर्भवति। रुषति पापयागुया ॥ ?०-८५-२० ॥ 
इस प्रकार ऋग्वेदीय ऋषि के लिए वस्तु स्वयं प्रकाशमान--विरजत:--- 
है, अलंकार उसे बिगाड़ भी सकते हें और उसके रूपाकर्बण को अनुक्‌रू होने पर 
बढ़ा भी सकते हेँ। तात्पर्य यह कि ऋग्वेद के समय ही भारतीयों ने सौन्दय के 
सम्बन्ध में अत्यन्त सक्ष्म विचारों को प्रकट किया है । लौकिक संस्कृत काल में 
भी सुन्दर के लिए शोभन, विचित्र चित्रसय के लिए पेशलू, आनन्दमय के लिए 
रसणीय, प्रिय और रूपवान के लिए चार, और इसी प्रकार भवूनि आदि दाब्दों 
का प्रयोग मिलता हें। |; 
उपनियदों में सत्य, शिव तथा सुन्दर तीनों की अभिव्यक्ति मिली है । किन्तु, 
उनका क्षेत्र भौतिक सीमाओं के पर परमयुरुष अव्यक्त के अंकन का क्षेत्र है। वे _ 
आध्यात्मिकता के विचार से इन शब्दों का उल्लेख करते हें, शास्त्रीपता प्रदान 
करने के विचार से नहीं । उपनिषद्‌ का सर्म ही यह हे कि वेचित्य ओर बहुविषता 
के मूल में उसी अपरूप को हो सत्ता जान पड़ती है। उसका रूप क्‍या है ? प्रकाश 
ही उसका धर्म है, बह रवितुल्य रूप बाला है, पररूज्योति है । किन्तु, प्रकाश 
का भी एक धर्म हे, वह है--आनन्द । प्रकाश शरोर है, आनन्द उसका जीवन, 
उसकी गति हू । 
अभिप्नराय यह कि उपनिषद्‌ में सुन्दर रूप, रस, प्रकाश तथा आनन्द से एकाकार 
होकर उपस्थित हुआ हं। उसके रूप तथा आनन्द को द्योतन कराने के लिए ही 
उसे सौर तथा चान्द्र से उपसित किया गया हैे। इसी आनन्द को भारतीय सृष्टि 
का आदिकारण मानते हुए कहता है :-- आनन्दादेव खल्विमानि भूतानि जायन्ते '। 
इसीलिए उसने स्वीकार किया हे कि परमात्मा सोन्दर्यातिशय समन्वित परम 
शक्तिमय है। बीजरूप में प्रतिष्ठित हे। अतएबं आनन्द भी एक प्रकार से सुन्दर 
का प्रकाश ही है । दर्शन का आननन्‍्दसय, तात्विक दृष्टि से ब्रह्म का सत्‌ स्वरूप, 
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दाईनिक विचार से चित्‌ और पारमाथिक दृष्टि से आनन्द है। कला और साहित्य 
में उसी चिदानन्द परम' तत्त्व को सुन्दर कह देते ह। उस परम सुन्दर सनभावन 
को आनन्‍्द स्वरूप कहा गया हु। इससे प्रतीत होता हें कि सुन्दर का लक्ष्य आनन्द 
की प्राप्ति ही हे । 

इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि बे३ आदि में यदि देवताओं की पूजा धासिक 
दृष्टि से की गई है तो बेदिक भारतीय ने अपने चतुदिक सोन्दर्य के जिस प्रसार 
को देखा, जिस ज्योति ने उसकी आँखों को आकरबित किया, जिंध दृश्य से उसका 
हृदय पुलकित हो उठा, उस सबको उसते परम सुन्दर की सुन्दर सत्ता के रूप में 
स्वीकार करके उसे अपनी कल्पना और अपने हादिक आनन्द से मंडित कर दिया । 

आगे चलकर श्रोमदभागवत ने उसका स्वरूप निम्नलिखित दाब्दों में अंकित 
किया 

तदेव रम्यं रुचिर नव॑ नव, तदेव शश्वन्मनसोमहोत्तव | 
तदेवशोकाणंवशोषण नृणां यदुत्तमश्लोकयशो<5नुगाँयते || 

श्री मधुतृदन सरस्वती ने परमात्मा को  सोन्दयंसारसवेस्व कह कर उसके 
आध्यात्मिक स्वरूप को ही अंकित किया है। परमात्मा को स्वध्व सानकर चलते 
वाला यह देश उसी में सब शक्तिमत्ता, सौन्दर्य, आकर्षण अथवा आनन्द आदि 
ढ ढ़ता है। स्पष्ट है कि भारतीय बुद्धि बाहरी रूप को भेदकर आन्तरिक सौन्दर्य 
की खोज में रत हूं 

संस्कृत साहित्य में एक ओर तो कवियों ने सीनन्‍्दयय के अनूठे चित्र उपस्थित 
किये हैं ओर दूसरी ओर शास्त्रों में उसकी चर्चा हुई है। वाल्मीकि ते रास को 
कभी शातिमान, कभी समविभकक्‍तांग, कभी स्निग्धवर्ण तथा कभी सुलक्षण कहकर 
इसी दृष्टि का परिचय दिया है। उनके हारा दी गई सौम्दर्य को यह कंत्ोदियाँ 
प्रायः अंग्रेज़ी की ज्राइटनेंस, स्मिट्री, कलरफुल आदि कप्तीटियों से सिलती-जुलती 
हैं। कलाओं में सोन्दर्य के पारखों भर्त्‌ हरि ने संम्भवतः कोमलत्व, स्विग्धत्व, 
मुदुत्व आदि गुगों को देखकर ही नारी को सीन्दर्य का उपमान मान लिया हें। 
किस्तु इन कवियों के बीच कालिदास तया बाण दो ऐसी दिव्य प्रतिभाएँ हें जिनके 
सौन्दर्थ-निरूपण की बराबरी अन्यत्र कम ही सिलेगी। कालिदास ने सौन्दर्य के 
रमणीय चित्रों को प्रस्तुत करने के साथ-साथ उसकी पराश्रय-निरपेक्षता, नित- 
नल्ननता, पर्णता, आकर्बकता, आनन्दात्मकता हुया आध्यात्मिकता का वर्णन भी 
किया है और सुन्दर की वस्तु-निष्ठता अथवा व्यक्ति-निष्ठता के सम्बन्ध में भी 
अपने विचार दिये हें। बाण रंग-पोजना में अद्वितीय ज्ञात होते हूँ 
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कालिदास ने अपने काव्यों में विभिन्न स्थलों पर सुन्दर की चर्चा की है। उनका. | 
विद्वास है कि प्रकृत्या वस्तु सुन्दर हो तो बाह्य अलंकरणों की कोई आवश्यकता... 
नहीं है । मधुर आकृतियों का भमण्डन भला अलंकार क्या करेंगे ? शकुन्तला को देख 
लीजिए न, वनचारी और वल्कलधघारिणी होकर भी वह और-ओऔर मनोज्ञ ही लगतो 
है। क्‍यों न हो, शेवाल से ढंका हुआ सरस्िज भी तो स्वतः सुन्दर होने के कारण 
रम्य ही लगता हे, कुछ धब्बों से मलिन बना हुआ हिमांशु भी तो इसीलिए सुन्दरतर 
लगता है कि वह सहज सुन्दर है। फिर जिस शक्‌स्तला को प्रकृति ने इन्हीं की 
भाँति जन्म से ही लुनाई भेंट कर दी वह भला वल्कल में भी क्‍यों न शोभित हो ? 
सहज सौन्दर्य कुरूपता को भी सुन्दर ही बना लेता हें-- 
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सरसिजमनुविद्धा शेवलेनापि रम्यं 
रा मलिनमप हिमांशोल॑क्म लक्ष्मी तनोति | 
रा इयमधिकमनोज्ञा वल्कलेनापि तन्‍वी 
ऐप _किमिव हि मधुराणां मएडन॑ नाकृतीनाम्‌॥ शा० 2१८ 


कालिदास के मन में यह बात पेठ चुकी थी कि स्‌ नदरता यदि अनित्य उपकरणों 

से बनाई हुई नहीं हे, स्वाभाविक हैँ तो वह नित्य और अपरिवतंनीय है । वह स्वतः 

| पूर्ण हे और पूर्ण होने के कारण ही सभी अवस्थाओं में अतिरस्कृत ही नहीं रहती, 
बल्कि शोभाधिकय-से और-और जगमगाती रहती है । उन्होंने इसी विश्वास को 
मे बार-बार प्रकट करने की चेष्टा की है। कभी भी वह इपत बात को भूल नहीं पाते ।" 
किन्तु, इसका यह अर्थ नहीं कि वे सौन्दर्य को केवल वस्तु का गण सानते हें । इसके 
रा विपरीत बे उसमें निहित अन्तरीण सौन्दये-शक्ति का दर्शन करते हैं, स्वाभाविक 
रा सौन्दयं पर बल देना उन्हें इसी कारण आवश्यक प्रतीत हुआ। यह सौन्दर्य प्रकृतिदत्त 
पा ही नहीं हे ईव्वर द्वारा प्रतिष्ठित, आध्यात्मिक और अभौतिक भी है। पार्वती का 
चित्र खोंचते हुए उन्होंने इसो सत्य का उदघाटन किया हैं । * साथ ही उन्होंने 
* द्रव्यसमुच्चय ' तथा ययाप्रदेशं ' कहकर क्रम: हारमोनी तथा सिमेट्री को भी 
स्वीकार कर लिया हे। भारवि ने भी कालिदास के समान ही रम्यता को निरपेक्ष 













_ १--सर्वावस्थासु रमणीयत्वम्‌ आकृतिविशेषाणाम्‌ ।--शा०, ६ अंक । 
सर्वावस्थासु चारुता शोभान्तरं पृष्णाति---शा०, २ अंक । 
सर्वावस्थासु अनवद्यता रूपस्य--मालविकाग्निमित्र, २ अंक । 

_३--सर्वोपमाद्रव्यसमुच्चयेन यथाप्रदेशं॑ विनिवेशितेन। 

सा निरमिता विश्वसृजा प्रयत्नादेकस्थसौंदयंदिदुक्षयेव ॥---ऋुमार० १४९ 
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मानकर ही उसका वर्णन किया हें ।) माघ की दृष्टि सोन्दर्य की नितन्‌ तनता पर 
चली गई है ।* वे रमणीयता को क्षण-क्षण परिवर्तेन मान बताते हैं, किन्तु इसलिए 
नहीं कि वह क्षणस्यायी हे, बल्कि इसलिए कि उसका अन्तहित सौन्दर्य छायाप्रकाश 
के खेल खेलता रहता है । जितना-जितना हम उसका अन्वेषण करते हैं, उतना ही 
वह खिलता और निखरता चला आता है । यही परिवर्तन का आकर्ष क रहस्य है । 
... इन कवियों का विश्वास था कि स्वाभाविक सौन्दर्य, जो आन्तरिक होने के 
साथ ही बाहर भी छलकता हे, अपनी निकाई में (अद्वितीय तथा निरन्तर नावीन्य 
उत्पन्न करने वाला होता हैं । ' 
साहित्य-शास्त्र में सोरदर्य की विभिन्न रूप से चर्चा की गई हैे। अलंकार, रीति, 
गुण, औचित्य, ध्वनि तथा रसादि कितने ही सिद्धान्त काव्य के स्वरूप का अंकन 
करने के लिए सामने आए और उन्होंने किसी-न-किसी रूप में सौन्दर्य का भी विचार 
कर लिया। और भी कुछ न हुआ तो कम-से-कम उद्दीपन का स्वरूप-वर्णन करते समय 
ही हारमनी या प्रोपो्शन की चर्चा आ गई । यथा, उज्वल-नोलमणि के लेखक 
श्रीमद्रपगोस्वामी ने अंग-प्रत्यंग के यथोचित सन्चिबेश, सुहझ्लिष्टता आदि को सौंदर्य 
कहा है? और बिना भूषित किये भी अंगों का भूषितवत्‌ प्रतीत होने को रूप माना 
हैं।४ इसी प्रकार गुणों के वर्णेन में सौन्दर्य के कई उपकारकों का विचार कर लिया 
गया प्रतीत होता हैं। हमारे यहाँ जिसे इलेष गुण कहा गया हे उसका लक्षण हे 
मसूणता, अर्थात्‌ जहाँ अनेक पद भी एक के ही समान भासित हों वहाँ इलेष गुण 
भाना जाता है । इस मसुणता को हम स्मृथनेस कहें तो अनुपयुक्त न होगा । इसी 
प्रकार अवेषम्य रूप समता नामक गण को सिमेट्री, उक्ति-वचित््य रूप भाधुयें को 
बेराइटी, ओज को इंट्रीकेसी, अर्थविमलूता रूप प्रसाद को स््प्लिसिटी एवं दीप्त- 
रसत्व रूप वाली कान्ति को कलरफलनस कह रुकते हें । इसी प्रकार औचित्य में 
भी फिटनेस, प्रोप्राइटी, राइटनेस तथा एप्रोप्रिएटनेस का अन्तर्भाव सहज ही हो 
जाता है । किन्तु वस्तु-निष्ठता की एकांगी दृष्टि ने इन मतों के विकास का मार्गे 
अवरुद्ध कर दिया । काव्यात्मा की खोज करते-करते हमार यहाँ के आलंकारिक 


१--न रम्यमाहायेमपेक्षते गुणम्‌ ।--किराता० ४२३ 
२--अ्षणे-क्षणे यज्नवतामुपैति तदेवरूपं रमणीयताया:।--शिकश्षु० ४॥१७ 
३--अंगप्रत्यंगकानां यः सबन्रिवेशों यथोचितम्‌ । 
स॒श्लिष्ट: सन्धिबन्धः स्यात्तत सौन्दरयमितीयेते । उ० नी०, उद्दौपन प्रकरण १९ 
४-अंगान्यभूषितान्येव केनचिद्‌ भूषणादिना । 
येन भूषितवत्‌ भाति तद्‌ रूपमिति कशथ्यते। वही, १५ 
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चमत्कार पर जाकर रुके और सभी विधानों में चमत्कार का चमत्कार प्रसरित 
हो गया। क्षेमेद्ध ने औचित्य से ही चमत्कार का उदय स्वीकार कर लिया, क्योंकि 
औदचित्य के अभाव में काव्य में उस' सनोज्ञता के उदय की आशा नहीं की जा सकती 
जो सहृदय को आक्ृष्ट कर सके । यही औचित्य रस का भी जीवित है, अतः उस 
चमत्कार की सिद्धि का रस से घनिष्ठ सम्बन्ध हें ।! चमत्कारहीव काव्य उसी 
प्रकार अनाकर्बक मान लिया गया जिस प्रकार यौवन से भरप्र होते हुए भो लावण्य- 
होना नायिका अनाकर्बक हो बनी रहती है।* क्षेमेन्द्र ने 'चमत्कृति ' के लिए जिस 
उपभा से काम लिया है उसी सिद्धि में लावण्य शब्द का प्रयोग उन्हें आवश्यक 
प्रतीत हुआ । अतरुव चमत्कार का सम्बन्ध लावग्य से है, और लावण्य का सम्बन्ध 
सुन्दर से है। अतएव चमत्कृति का सम्बन्ध सी सुर्दर से ठीक बेत। है। दूसरी ओर 
इस चमत्कार के दह विभागों में दो के ' अविवारित रखंगोथ तथा  विचार्यमाण, 
रमणीय ' न'मक भेद भी इस बात के द्योतक हें कि चमत्कृति का सम्बन्ध जेसा 
लावण्य से है बेसा ही रमगीय से भी। रमणीयत! के रूम्बन्ध में जहाँ अन्य बातें कही 
गई हूँ वहाँ क्षण क्षण यज्नवतामुपेति तदेव रूप रमणीयताया: ' के द्वारा रमणीयता 
का प्रयोग क्षण-क्षण परिवर्तनमान नतनता के अर्थ में भो किया गया हैं ।॥ अतएव 
यदि “चमत्कृति' और “रमणीयता परस्पर पर्याय हें तो कहा जा रूकता हु कि 
गैन्दर्य का पश्चिमी विद्वानों पर कथित  सावीन्य ' चार गण भी हमार यह स्वीकृत 
हे द 
' चमत्कार ' शब्द कहीं काव्यास्वाद के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है ओर कहीं आइचयें 
के उत्पादक गण के रूप में । १४वें शतक के मध्य  चहत्कार चल्द्रिका के लेखक 
विश्वेश्वर ने ' चमत्कार ' को आह्ृलाद का ही पर्पाय स्वीकार किया हैँ और उसके 
गुण रस, रीति, बृत्ति, पाक, दाय्या तथा अल्कृति वामक सात आलब्बन माने हूं ।३ 





किक 


१---औचित्यस्य चमत्कारकारिणइश्चारुचबंणे । 
रसजीवितभूतस्य विचारं कुरुतेड्धुना।। औ० वि० च० 

२--एकेन केनचिद अनघेसणि प्रभेण काव्यं चमत्कृतिपदेत विना संवर्णम। 
निर्दोषलेशमपि रोहति कस्य चित्ते छावण्यहीनमिव यौवनमंगनानाम्‌ | कवि० 
क० ३२. 

३--चमत्कारस्तु विदुषामानन्द-परिवाहकत्‌ । 


 गणं रीति रस वत्ति पाकं जैयामलं कृतिम ।। 


सप्तेतान्िि चमत्का रका रणं ब्रवते बधा:। भारतीय साहित्यशास्त्र--- 
उपाध्याय, भाग :२, प्‌० ३५८- 
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हमारे यहाँ चमत्कार को रस का सार कहा गया है (_ रसे सारइंचमंत्कारः ) ॥ 
जिसका अभिम्राय यह हे कि चमत्का र और आनन्द का अविच्छिन्न सम्बन्ध हे. । 
चमत्कार को नवीनता का पर्याव मानते से उसके अनन्तत्व, अभे यत्व अथवा अखण्डत्व 
आदि की रहस्पत्तवी अनुभूति ही रप्तानुभूति कहलाती हे। चमत्कार की नवीनता 
का अर्थ यही है कि वहु अनन्त, अमेय, अखण्ड और अभूतपर्व है। यदि चमत्कार 
सुन्दर का पर्याय हे तो सौच्दर्य की अनुभूति को भी रस की अनुभूति के समान 
ही अनन्त, अमेय, अखण्ड आदि के रूप में मानना चाहिए। यह व्यवहार छोकसिद्ध 
है कि जिस वस्तु को हम सुन्दर कहते हे उसकी थाह हमारी बंद्धि नहीं रूगह 
पाती । मन के आनन्द को हम भाँप नहीं रूकते | जितना-जितना हम उसे निहारते 
हैं उतवा ही सौन्दर्य छलकता आता हूँ और उतना ही अथाह प्रतीत होने लगता 
हैं। ठोक ही कहा है :-- 


ज्यों ज्यों निहारिए नेरे हे नननि 
त्यों त्यों खरी निखरे सी निकाई | 


सौन्दर्थ नवीन ग्रन्थियों का सुजब करता हुआ, संस्कार रूप प्रन्थियों को 
सुलझाता हुआ चलता है । आन-न्दवर्घेन ने ध्वनि-स्द्धान्त के प्रतिपादन के हारा 
संभवत: सौन्दर्य के इसी लक्षण की ओर संकेत किया है कि वस्तु के दर्शन से हमार 
हृदय में नवीन-तवीन भावनाओं और प्रेरणाओं का संचार इसी प्रकार होता चला 
जाता है जि प्रकार घण्टे के निनाद का अनुशणन दीघ काल तक हमार कानों में 
गू जता रहता है। पण्डितराज जगन्नाथ ने ' चिदावरण-भंग ' की चर्चा करके मानो 
इसी रहस्य का उद्घाटन किया हे। चिदावरण-भंग हमें मोह-निद्रा से छुड़ा कर उस 
रहस्य की अनुभूति कराता है जिस रहस्य का सुल अनिर्व चनीय है । लौकिक सुख 
जिसके पास तक नहीं फटकता, जहाँ बुद्धि का प्रवेश नहीं हो पाता, बुद्धि का प्रसार 
जहाँ रुक जाता हैं, वहीं से उसका लोक आरभ्भ होता हैँ । बुद्धि हमें व्यक्तिगत 
सम्बन्धों में लगाती है और चिदावरण भंग हो जाने पर हम उन' व्यक्तिगत संबंधों 
से मुक्त हो जाते हें। एक विशेष प्रकार की विश्वान्ति, एक विशेष प्रकार का रूय॑ 
अथवा समाधि-सुख हमें अनुभव होने लगता है। इस प्रकार हमारे यहाँ *चमत्कार ' 
शब्द का प्रयोग साधारण नहीं आध्यात्मिक अर्थों में हुआ है । इसके द्वारा हम जात्मा 
की पहचान करने में समर्थ होते हें । इस प्रकार हमारे यहाँ चमत्कार या सोन्दर्य 
अनभूति के रूप में स्वीकार किया जाता है । दृश्यवस्तु का तिरस्कार न करते हुए 
भी वह वस्तु हमारे लिए व्यक्तिगत सम्बन्धयुक्त मात्र नहीं रह जाती । 
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पण्डितराज द्वारा कथित चमत्कार जनित आनन्द सामान्य आनन्द नहीं है । 
अतएव उसे  जाति-विशेष ” कहने की आवश्यकता हुई । “ पुनः पुनः अनुसस्धा-... 
नात्माभावनाविशेषः ” पंक्ति में भावनाविशेष शब्द के द्वारा क्शिष संस्कारोदबोध 
की ओर भी संकेत कर दिया गया है। अर्थात्‌ सौन्दर्यवोध के साथ उत्पन्न होने वाले 
संस्कारों का सूर्त रूप आवश्यक है । भावों का मूर्त रूप ही सौन्दर्य हैं। इस प्रकार 
सौन्दर्य-बोध के दो पक्ष हें। एक ओर उससे पुरातन संस्कार आन्दोलित होते रहते 
हैं और दूसर नितनूतन आक्ंण और अनुसंधान की प्रवृत्ति बढ़ती चली जाती 
हैं। तात्पयं यह कि रसणीयता का रहस्य पार्थिव ही नहीं, उसके साथ-साथ 
आध्यात्मिक भी हे । पार्थिव वस्तु-जगत और सहृदय की आत्मा का सम्मिलन ही 
सौन्दर्य की वास्तविक भूमि है। दोनों के इस समन्वय के आधार पर यह कहना हो 
उचित होगा कि भाव के अभाव में वस्तु सुन्दर नहीं रहती और वस्तु के अभाव 
में सौन्दर्य अशरीरी हो जाता है , अर्थात्‌ संस्कार-मात्र रह जाता हैं। 
सौन्दर्य के लिए हमार यहाँ आलंकारिकों ने ' चारुत्व ' शब्द का प्रयोग भी 
किया है । वे अलंकार को * चारुत्वहेतु ” कहते है ।  अलंकारो हि चारुत्वहेतु: 
प्रसिद्ध: । वासन ने “सौन्दर्यमलंकार ' कह कर चारुत्व, सौन्दर्य और अलंकार 
तीनों को मानो एक कर दिया है। अभिनव ने अलंकार को “ विच्छिन्तिप्रकार * 
| कहा। इस प्रकार इन तोन के साथ विच्छित्ति और मिल गया। साथ ही  वचित्य- 
। हे मलकार: ' को घोषणा के कारण वेचित्र्य ' भी सुन्दर के क्षेत्र में स्वीकार कर 
,....._ लिया गया। रसवादी होते हुए भी मम्मट ने यह स्वीकार कर लिया था कि रस के 
बा अभाव में भी यदि अलंकार का प्रयोग उचित रीति से हो तो काव्य में वेचित्य को 
रा सत्ता बनी रहती है। इस प्रकार इन लेश्षकों ने अलंकार के अन्तर्गत ' बराइटी 
ओर ' ब्राइटनेस ” को स्वीकार कर लिया । 


भारतीय साहित्यशास्त्र में सौन्दर्य का विद्वद विचार कुन्तक ने प्रस्तुत किया । 
कुन्तक वाचक और वाच्य, वाक्य और अर्थ की समग्रता को ही काव्य मानते हें । 
वूसर दाब्दों में वे 'यूनिटी ऑव एक्सप्रेशन एण्ड लेग्बेज ' को स्वीकार करते हें, 
, कैवल  एक्सप्रेशनिद्म ' को नहीं। जहाँ अर्थ का चमत्कार हो किन्तु भाषा-सीष्ठव 
न हो, भाषा विन्यास हो परन्तु अर्थ-सौन्दर्य न हो, वहाँ वे काव्य नहीं मानते । यों 
शब्द-विन्यास भो अपने-आप में कम महत्त्वपूर्ण अथवा कम सुन्दर नहीं हे, क्योंकि 
._ कोई अर्थ न भी समझे तो भी अच्छे काव्य के वाक्य-विन्यास सा में ऐस। सौन्दर्य 
होता है कि वह संगीत के समान ही हृदय को आहलादित कर देता है। वे काव्य- 
सौन्दर्य के लिए “ सौभाग्य” और ' लावण्य ” जैसे दो शब्दों का प्रयोग करते हें । 
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सौभाग्य छन्‍्दोमयी वाणी के अन्तरीण धर्म को प्रकट करता हें और लावण्य उसके: 
बाहय की सुन्दरता का संकेतक है। कुन्तक सौन्दर्य को विषयीगत मानते है । दब्दादि 
का महत्त्व काव्य में इतना ही है कि वह हृदय की कल्पना को उत्तेजित कर देते हैं । 
_अतएवं सौभाग्य के लिए लावण्य की महत्ता भो कम नहीं हैं। लावण्य का आधार 
पाकर ही सोभाग्य प्रस्फूटित होता है । फिर भी काव्य के सौन्दर्य को पद, वाक्यार्थ 
आदि से पृथक्‌ ही समझना चाहिए। काव्य के अन्तरंग को समझने वाले व्यक्त: 
को उसके गब्दा्थ सात्र समझने वाले व्यक्ति से निवचय ही भिन्न प्रकार का पानक-- 
आस्वाद के सदृश आस्वाद होता हैं ।! अतः विद्वानों ने सहृदय की योग्यताओं का. 
उल्लेख किया हैं । विषय की सत्ता सौन्दर्थानुभूति में एक विशेष महत्त्व रखती है. 
अवश्य, किन्तु उसका आनन्द का उपभोक्ता सहृदय ही वस्तुतः सौन्दर्य की सिद्धि 
फरता हूँ । विबयी में ही सौन्दर्य की भावना निहित है । 

रस-विचार के अन्तर्गत अनुभूति के रहस्य का उद्घादन करते हुए सुन्दर के: 
मर्म तक भी भारतीय पहुँचे हैं। रसानुभूति सिद्धान्त में आध्यात्मिकता की पुट 
देकर हमारे विवेचकों ने उस परम सुन्दर आनन्दसय का अवगुण्ठन हटाकर उसके 

सौन्दर्थ की मूर्ति अंकित की हे । साथ ही भौतिक पदार्थों में निविष्ठ चेतना और: 

सुन्दर की अभिव्यक्ति की ओर भो उनक। ध्यान आकर्षित हुआ हे । 

रस की निष्पन्नता में जितने महत्त्वपूर्ण भाव हैं, उतने ही विभाव भी आवद्यक: 
हैं । विभाव के अभाव में भावोदबोधन की कल्पना ही हमारे यहाँ नहीं की गई है । 
- अतएवं वस्तु की सत्ता को रसवादी स्वय॑प्रकाशज्ञान के ज्ञानी कोचे की भाँति 
तिरस्कृत नहीं करता । उसके विचार से सौन्दर्य हमारे सामने तब आता हे, जब. 
वस्तु हमार भावों में रम जाती हे और एक ऐसी साधारणीकृत स्थिति में पहुँच 
जाती हुँ जहाँ व्यक्तिगत राग-द्ेष की सीमाओं का उल्लंघन होकर शुद्ध अनुभूति 
रह जाती है । रसवादी इस स्थिति के लिए सत्वोद्रेक को महत्त्व देता हैं और इस 


१--अपर्यालोचितेप्यर्थे. बन्धसौन्दर्यसम्पदा। 

गीतबद्धृदयाहलादं तद्विदां विदघातियेत्‌ ॥ 
वाच्यावबोधनिष्पत्तोी.. पदवाक्याथंवर्जितम्‌ । 
यत्‌ किमप्यपंयत्यन्त: पायकास्वादवत्‌ सताम्‌ ॥ 

शरीरेजीवितेनेव. स्फ्रितेनेव जीवितम्‌। 
विना निर्जवितां येन वाक्य याति विपश्चिताम्‌ ॥ 

 यस्मात्‌ किमपि सौभाग्य तद्विदामेव गोचरम्‌। 

सरस्वती समभ्येति तदिदानीं विचार्यते॥ वक्रोक्ति जीवित १०१४-२० 
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बात में विश्वास रखता है कि प्राकृतिक रूप में मनुष्य उदात्त वृत्तियों को ओर हो 
आकर्षित हुआ करता है । व्यावहारिक जगत्‌ में भी यह देखा जाता हैँ कि स्वयं 
कत्सित वत्तियों का शिकार व्यक्ति भी अपनी सन्‍्तान को उन्हों वृत्तियों से प्रभावित 
होते नहीं देखना चाहता। इस मान्यता के कारण ही रसवादी आलोचक इस रहस्य 
को समझा सकता है कि काव्य में बणित जुगुप्सित दृश्य तया क्रोधादि वृत्तियों के 
वर्णन उसे क्यों रसावहु और आनबन्‍ददायी प्रतीत होते हें और इसी रहस्व की 
अवहेलना कर देने के कारण पाइचात्य विचारक करण आदि प्र॒संगों से सिलनेवाले 
रस के रहस्य को नहीं समझ पाता । इसके साथ ही रसवादी एक और काव्या- 
स्वादयिता के लिए संस्कार-भूमि कौ आवश्यकता स्वीकार करता हूँ, जो परस्परया 
अथवा जन्मान्तर से उसे प्राप्त हें, उसकी पेत्‌क सम्पत्ति हें और जो तत्कालीन समाज 
से उसे मिल सकते या सिलते हें अथवा वह उन संस्कारों को स्वीकार करता हे, 
जिन्हें अन्य लोग मूलअ्रवृुत्ति कोधादि का नाम दे सकते हैं और इस भाँति मानवीय 
धरातल पर मनष्य-सनष्य की एकता सिद्ध करता हैं। इस रूप में न केवल बहु 
सनष्य की एकता की ओर ही संकेत करता है, अपितु प्राणिमात्र के चित्त की एकता 
स्वीकार करता है और काव्य-पाठक' की काव्यानुशीलनादि योग्यताओं की. 
अनिवार्यता पर बल देकर उसे साधारण प्राणिमात्र से श्रेष्ठ अथवा उच्च-स्तर का 

सिद्ध करता है । अभिम्राय यह है कि काव्यानुशीलन आदि से सहृदय का चित्त 
निर्मल होता है, बैशच्पूर्ण बनता है, उसे काव्यभूसि की जीवन-भूमि से एक विशेष 
पृथकता समझ में आती है, काव्यगत वर्णनों की विशेष रीति-नीति का ज्ञान होता है 
और इस प्रकार अपने वेयक्तिक संस्कारों को सामाजिक-स्तर पर ले जाने का 
अवसर प्राप्त होता है । यही परिष्कृत बेयक्तिक संस्कार शुद्ध सात्विकता ग्रहण करके 
पाठक के चित्त को ऐसी सामाजिफ भूमि पर प्रतिष्ठित कर देते हें जहाँ स्वार्थ-शून्य 
होने के कारण वह निर्बाध भावानुभूति में सग्न हो जाता है। मग्नता सें ही आनरद 
है, निश्चल सुख है| जहाँ किसी प्रकार की चंचलता या विकलता नहीं, वहाँ सम- 
भाव में सुख ही मानना चाहिए। यह रहस्य हे रस के आस्वाद का, जुगुप्सित से भी 
_आरन्दाबाप्ति का। विचारपूर्वक देखें तो पता चलेगा कि रसवादी के द्वारा वर्णित 
_ यह मग्नता की स्थिति विभाव अर्थात्‌ विबय-जन्य होकर भी कई सीढ़ियाँ पार 
करके शुद्ध आध्यात्मिक स्थिति बन जाती हू और एक प्रकार से यही स्व-स्थता या 
स्वस्थता की स्थिति है । स्वस्थता में ही सुल है, इसे समझाने की आवश्यकता नहीं 
_है। ध्यान रखने की बात यह है कि रस-दृष्टि न तो विषय का तिरस्कार करती है 
 और-न आध्यात्मिक अनुभूति में अविश्वास ही प्रकट करती हे । निश्चय ही वह 
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कं 


सौन्दर्य के प्रति एकांगी दृष्टि नहीं हे। प्रो० हेवेल ने ठीक ही कहा है कि भारतीय 
दृष्टि सअयत्व होकर सुन्दर की खोज नहीं करती, बल्कि उसका मुख्य प्रयत्न ऐसे 
बेचारिक स्तर को पा लेने का रहता है जहाँ वह सीमित के माध्यम से असीम को 
उपलब्ध कर सके और भौतिक सौन्दर्य की मुखधारा को आध्यात्मिक सौन्दर्य की 
धारा से प्रबहमान सिद्ध कर सके ।* 

रस का संबंध भारतीय विचारकों ने एक ओर ब्रह्म और ब्रह्मास्वाद से जोड़ 
दिया है तथा दूसरी ओर रम्मणीयता से । ब्रह्म की चर्चा, जेसा। हम पहले ही बता 
चुके हैं, अनेक सौन्दर्य -कल्पनाओं के साथ हमार यहाँ हुई है। अतएव उससे संबंधित 
रस का स्वाभाविक संबंध सोन्दर्य से सिद्ध होता हे, दुसरे रमणीयता से संबंध रखने 
के कारण भी रस-सिद्धान्त सौन्दर्य-सिद्धान्त का स्थानीय बन रूकता है । ब्रह्म को 
विभूति का वर्गत सब्चिदानन्द के रू प में किया गया है और रस का वर्णन सत्वोद्रेक 
की सीमाओं में किया जाता हूँ, इस रूप में रस-सिद्धान्त केवल स्‌ दर की ही नहीं 
संत्‌ और चित या संत्‌ और शिव की भी व्याख्या करता है । रस्किन ने इसी दृष्टि 
को प्राप्त करने का प्रवत्त किया था। भारतीय चिन्तक तो सबेत्र ब्रह्म का ही रूप 
. व्यक्त देखता है। वह उसका स्वरूप  रसो वे रू: कहकर रस-रूप बताता है और 
रस को “ब्रह्मास्वाद-सहोदर «या  परब्रह्मास्वाद सचिव ' मानता हे । ब्रह्म का 
स्वरूप आवन्‍्द भी है, ' आनन्‍दों ब्रद्मेति *, अतएवं रस यदि ब्रह्मास्वाद साचिव 
हैं तो आनन्वरूप भी हैं । इत प्रक्नार रतवादी के लिए सोन्दर्बातुभूति स्वाभाविक 
रूप से आनन्‍्दानुभूति भी सिद्ध हो जाती है । 

रस-विवारकों के अतिरिक्‍त हमारे यहाँ साहित्य तथा कलाओं को एक 
घरातल पर प्रतिष्ठित करके उनके रस, नाद आदि की भी ब्रह्म के रूप में कल्पना 
की गई है । साहित्य ओर कला की यह समानता जैसी भर्त्‌ं हरि की पंक्ति ' साहित्य 
संगीत कला विहीन: ' से स्पष्ट है, बसी ही दण्डी की दशकुमारचरितोक्त अष्टम 
उच्छवास की इस पंक्ति से भी हेः-- बुद्धिश्व नि्र्गपटुवी कलासु नृत्यगीतादियु 





. १---इण्डियन आर्ट इज़ नॉट कन्सन्‍्ड विद द कान्शस स्ट्राइविंग आफ्टर ब्यूटी 
एज ए थिंग वर्दी टु बी सौठ आफ्टर फॉर इट्स ओन सेक, इंट्स मेन एनड्डवेर इज 
ऑलवेज़ डाइरेक्टेड ट्वर्ड स द रियलाइजेशन आँव एन आइडिया, रीचिंग थ् 
द फाइनाइट टु द इनफाइनाइट, कन्वीन्स्ड आलवेज़ दैट, थ्र, द काल्स्टेण्ट एफर्ट 
ट एक्सप्रेस द स्पिरिचअल ओरिजिन आँव अर्थली ब्यूटी, द ह्यूमेन माइण्ड विल्‍ूू 
टेक इन नो मोर एण्ड मोर आँव द परफेक्ट ब्यूटी आऑँव डिवनिटी। “--हैवल 
डियल्स आव इण्डियन आठे, पृ० ३२ 
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चित्रेष्‌ काव्यविस्तरषु प्राप्त विस्तारा। भारतीय के लिये जिस प्रकार रस ब्रह्म 
है वेसे ही शब्द भी बह्म हो है, भाषाउंन्‍कार की अभिव्यक्ति है, व्याकरण नित्यस्फोट 
और परमतत्व तथा कलाएं ब्रह्म की अभिव्यक्ति और प्राप्ति के साधन हैं। उसकी 
सारी शक्ति ब्रह्म के खोजने में लगी है और परिणामत: उसने उसे सर्वत्र प्राप्त 
किया है । अतः उसकी सारी विद्याओं का सारतत्त्व मानो ब्रह्मप्राप्ति ही है, रास्ता 
कोई भी हो । रसमार्ग इन समस्त सार्गों में उसको अत्यधिक समोपता की अनुभूति 
करानेवाला हे और उसके सौन्दर्य और आहृलादकारी रूप का साहित्यिक क्षेत्र में 
प्रतिष्ठाता हे । सौन्दर्य की दृष्टि से रस-विचार सौन्दर्य को विधयगत और विषयीगत 
दोनों मानता है और सामाजिक उपादानों को भी आध्यात्मिक स्थिति के साथ 
समान महत्व प्रदान करता है। वह रीऋनेवाले तथा रिझानेवाले दोनों की स्वीकृति में 
विश्वास रखता हैं और सौन्दर्यानुभूति को एक उच्च स्तर पर प्रतिष्ठित करके 
लौकिक अनुभूति से उसकी पृथकृता प्रदर्शित करता हे । व्यक्तिगत रुच्ि की उपेक्षा 
करके वह सामाजिक रुचि उत्पन्न करता हे। वस्तुतः रस-सिद्धान्त सौन्दर्य की 
आतनु सानिक व्याख्या नहों उसकी अनुभूतिप्रधान व्याख्या प्रस्तुत करत! है ६ इसीलिए 
हृदय-संवाद ही ' रस-च्बंणा ' कहलाया हे । और जेंसा कि डॉ० आनन्‍न्दकुमार- 
स्वामी ने दान्‍्ते की पंक्ति हु पेण्टस ए फ़िगर, इफ़ ही केन नॉट बी इट, कन नॉट ड्रॉ 
इट, उद्धृत करते हुए कहा हे कि पाद्चात्य विचारकों में बिरलों ने ही इस भावना को 
व्यक्त किया है और वह भी अनजाने ही, किन्तु एशिया के मनीषियों ने पूर्ण जानकारी 
के साथ निरन्तर इस बात को दुहराया हैँ कि कला का लक्ष्य तभी पूरा होता हे जब 
ज्ञाता और ज्ञेय, विषय और विबयो दोनों अनुभूति के क्षणों में तादात्म्य स्थापित कर 
लेते हें । भारत में दीघंकाल से यही बात “ न देवो देवम्‌ अचेपेत्‌---शिवो भृत्वा शिवम्‌ 
यजेत्‌ ' के रूप में कही जा रही हे। योग के सिद्धान्त का यह एक साहित्यिक रूप 
ही है ।' उनका तो यहाँ तक विचार हे कि हमार यहाँ कर्मकाण्ड में जिस साधना 
के द्वारा व्यक्ति की पवित्रता मानी गई हे, वह कलाकार की पवित्रता में भी सहायक 
हो सकती है ओर सत्वस्थ स्थिति में पहुँचने के लिये आवश्यक भी हें ।* रस-विचार 
ने हमार यहाँ इसी तादात्म्य तथा सत्वोद्ेंक का वर्णन किया हे । 

_ हम पहले बता आये हें कि रस तथा रसणीयता का कभी-कभी पर्याय के रूप 
में विचार किया गया है । भारतीय साहित्यशास्त्रियों में पण्डितराज पहले विचारक 
थे जिन्होंने दोनों को पृथकता को घोषणा को और “ रसः रमणीयताम्‌ आवहति ' 
२० ग० ११६ कहकर फिर दोनों का सम्बन्ध घटित कर दिया। इस प्रकार रस को 


.. १--मुल्कराज आनन्द--द हिन्दू व्यू आव जार्ट, पृ० ९८ 





- २--वबही । 











४६ द ः भूमिका 


रमणीयता का आधारभूत सानकर उन्होंने इनके बीच के विवाद को ही प्रायः मिटा: 
दिया हूं । डा० दासगुप्त वे अपने इस ग्रंथ के पहुले अध्याय में पर्याप्त विस्तार और 
विशदता के साथ रस तथा रमणीयता के मूलभूत सिद्धास्तों को संमझाया है और: 
उनके पार्थक्य का दिग्दर्शन कराया हे। अतएबं यहाँ उसकी उद्धरणी अनावश्यक: 
है। फिर भी इतना स्मरण रखना उचित होगा कि रमणीयता के उद्बोधक संस्कारों: 
पर पण्डितराज भी बल देते हुं और इसके अतिरिक्त उनके पुनः पुनः अनुसंधान 
में चमत्कार का अवस्थान मानते हुँ अर्थात्‌ नवीनता और परिवर्तन तथा वद्धूमान 

आकर्षण और सन की एकाग्रता को रमगीयता के लिए आवश्यक मानते हें। 

चमत्कार को विशेषताएँ दो बताई गई हैं : १. छोकोत्तराहलाद अर्थात्‌ रमणीयता 

की अलोक-सामान्य स्थिति, लौकिक सुख-ढुःखादि से उसकी पृथकता तथा २. 

ज्ञानगोचरता अर्थात्‌ वस्तु या वियय पर आधारित उसके ज्ञान की इसमें उपस्थिति । 

संब कुछ मिलाकर रमणीयता एक ज्ञानात्मक अलौकिक और अव्यास्येय अन भतति 

है जो संस्कारोद्बोध से उत्पन्न होती है और जिसमें रस हो भी सकता है और नहीं 

भी हो सकता। वस्तुतः भावक्रिया के साथ इसी ज्ञानक्रिया की उपस्थिति तथा 

रसेतर स्थलों में अलंकार, रीति आदि के कारण उत्पन्न रमणीयता-बोध को ध्यान 

में रखकर ही पण्डितराज को रस और रमणीयता में भेद मानना पडा और इस 

प्रकार उन्होंने काव्यगत सौन्दर्य को और भी व्यापक परिप्रेक्ष्य में देखने का प्रयत्न 

किया है। द 

इस विवेचन के द्वारा पण्डितराज ने प्रकारान्तर से यह भो प्रकट कर दिया 

हैं कि रमणीयता पाथिव रूप से ही सम्बद्ध नहीं है, बल्कि सहदय अथवा रसिक 

की आत्सा से भी उसका सम्बन्ध हे। सौन्दर्य का सम्बन्ध जेसा जड़ जगत से हे, 

वेसा ही मानवात्मा से भी है। एक ओर वह पार्थिव है और दूसरी ओर आध्यात्मिक 

भी। रसिक के हृदय में अनुभूति जागृत्‌ करने में ही सौन्दर्य का महत्त्व है। अलौकिक 

अनुभूति ही सौन्दर्य का आध्यात्मिक रूप हे जो पाथथिवता के सहारे ही निः्पत्न 

हुआ है। इन दोनों का ऐसा सम्बन्ध है कि एक के अभाव में हम दूसरे को सुरुदर 

या आनम्दानुभूति का नाम नहीं दे सकते। मनुष्य अपने अच्तःजगत के जनुसार 

हो बाहयजगत्‌ को देखता है और उसे अपने अनुकूल भावमयी बनाने लगता हैं 

किन्तु वह अन्तःजगत्‌ की बाहयजंगत्‌ के संस्कारों से ही गठित होता है । अतः बस्तु 

और आत्मा दोनों का मूल्य पण्डितराज को स्वीकार हे। 

... सौन्दर्य के प्रति इस विचार-श्यृंखला का प्रभाव भारतीय कला-दृष्टि पर भी 
दिखाई देता हे। हम पहले कह चके हैं कि हमार यहाँ साहित्य तथा कला को समान 
'फ्‌०--४ 
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धरातल पर प्रतिष्ठित करके ही उसका विचार किया गया हूं। स्वाभाविक हे 
कि साहित्य में प्रचलित मान्यताओं का प्रभाव कला-दृष्टि पर और कहला-दृष्टि 
का प्रभाव साहित्य की मान्यताओं पर पड़ा हे। दोनों में एक ही भारतीय मन 
व्यक्त हो रहा हे। हम यहाँ अधिक विस्तार में न जाकर स्वयं डॉ० दासगुप्त द्वारा 
# फब्डासंण्टल्स ऑँव इण्डियन आर ” नामक पुस्तक के आधार पर भारतीय 
कलाकार के दृष्टिकोण को व्यक्त करना चाहते हैं। 

डॉ० दासगुप्त ने स्वीकार किया हे कि भारतीय कलाकार की दृष्टि सदेव 
आध्यात्मिक सन्देश ग्रहण करने की ओर रही है। वह यूनानियों की भाँति मनुष्या- 
कृति देकर ही देवताओं के स्वरूप-संगठन से सन्तुष्ट नहीं हो जाती बल्कि उनसे 
आध्यात्मिक प्रेरणा ग्रहण करती है। यूनानियों की दृष्टि प्रकृतिगत सौन्दर्य को 
न पहचान पाई, किन्तु भारतीयों ने आदर्श सौन्दर्य को अंकित करने के लिए उसी 
का सहारा लिया। मेघदूत ' के यक्ष द्वारा मेघ तथा प्रकृति की तुलना में अपने 
आंगिक सौन्दर्य की हीनता का वर्णन तथा कुमारसम्भव ! सें पार्वती के शरीर- 
निर्माण की कथा, जिसके अनुसार उनका शरीर विधाता में समस्त प्राकृतिक 
सौन्दर्य-सार ग्रहण करके बनाया था, भारतीयों को प्राकृतिक तथा वस्तुगत सौन्दर्य 
के प्रति अनुरक्ति के परिचायक हैं। पृु० १३-१४। साथ ही उनकी दृष्टि आध्या- 
त्मिक सौन्दर्य का उद्घाटन करने में भी लगी रही हैं। अपनी कलाकृतियों में 
उन्होंने आन्तरिक सौन्दर्य का प्रस्फुरण ही उत्तम माना हे। कालिदास ने दुष्यन्त 
की ध्यानस्थित शकुन्तला का ही चित्र अंकित कराया हें। ध्यान तभी रूगता है 
जब व्यक्ति अपने व्यक्तित्व का लोप करके भावलीन हो।/जाय। वह जिस चित्र 
को अंकित करना चाहता है, जिस भाव को व्यक्त करना चाहता है, उसी में मग्त 
होकर अपनी समस्त वृत्तियों को समाहित कर लेने का ही नाम हे ध्यान, और यही 
है इंटुइशन या स्वयंप्रकाश ज्ञान । पृ० १६॥ 


.._ इस प्रकार दोनों दृष्टियों के समन्वय में ही भारतीय करा का प्रसार हुआ 
है और उसकी सबसे बड़ी विशेषता यही है कि आध्यात्मिकता के चक्कर में भारतीय 
. कलाकार ने कभी भी सुख्य विषय को उसकी पृष्ठभूमि से पृथक्‌ नहीं किया है। 
- पु० १६-१७। यही कारण हे कि हमार यहाँ ' विष्णुधर्मोत्तर पुराण ' तथा “चित्र 
सूत्र! आदि में आनुपातिक सम्तुरून, प्रोपोर्शन तथा रेशियों, का विचार रखते हुए 
ही चित्रादि अंकन अथवा शिल्प-निर्माण की विधियाँ बताई गई हैं। पृ० १९॥ 
. किन्तु भारतीय कलाकार का यह दृढ़ सत था कि केवल श्ारीर पूर्णता के प्रदर्शन 
.. से आन्तरिक जीवन का संकेत नहीं दिया जा सकता। इसी बात को दृष्टि में रखकर 
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हुमार यहाँ के चित्रकारों तथा शिल्पियों ने तपस्या के उपरान्त वाले बुद्ध के चित्र 
अथवा उनकी मूर्तियों सें उन्हें कर शरीर, दीन और मीन न दिखाकर दीप्तिमान 
मलमण्डल वाला दिखाया हु। वह केवल इसीलिए कि हमारे देश का कलाकार 
शारीरिक सौन्दर्य में सौनदय की पूर्णता न मानकर उसे आत्यसा में दू ढ़ता था, त्याग, 
तपस्या, बलिदान आदि सदगुणों से युक्त व्यक्ति कृशकाय हो सकता हें, किन्तु 
उसमें जो एक प्रकार का तेजोबल विद्यमान रहता है, उसके आन्तरिक उल्लास 
की जो कान्ति बाहर उसकी सौम्य मुद्रा में प्रस्फुटित होती है, बिना उसका चित्रण 
किये वास्तविक प्रतिमा का तिर्माण सम्भव नहीं । बुद्ध को दीन दिखाने से उनके 
भौतिक कष्ट का संकेत तो अवश्य दिया जा सकता है, किन्तु उनके तप-जन्य निर्मेल 
आत्मा के वेशद्य का परिचय नहीं दिया जा सकता। फिर यह देश तो सहृदय को 
ही नहीं कलाकार को भी सत्वस्थ व्यक्ति के रूप में देखता हे, उससे अपेक्षा रखता 
हैं कि कलाकृति की सृष्टि के पूर्व वह समस्त साधनाओं को पार-करके निर्मल चित्त 
हो गया होगा। हर प्रकार से वह आतन्तरिकता में ही सोन्दर्य की पूर्णता मानता 
है। डॉ० दासगुप्त ने अपनी उसी पुस्तक में भारतीय कला “के सिद्धान्त समझाते ./ 
हुए ईसापूव तीसरी शती में विरचित “ धम्म-संगनी ” तथा बुद्धघोष कृत उसको 
 दीका के आधार पर भी इसी बात का समर्थन किया हे कि कला की समस्त अभिव्य 
व्यक्ति मानस की स्व॒त:प्रेरित क्रिया की ही अभिव्यक्ति हे, वह कोई बाहय पद: 
नहीं है, बल्कि वह बाहच रूप ही उसका मात्र औपचारिक प्रदक्षन है। पृ० ९२-९ हैनेँ 
कहा जा सकता है कि बाहय जगत्‌ भी हमार मानस को प्रभावित करता हे, किन्लु 
इसमें सन्देह नहीं करना चाहिए कि जबतक कोई वस्तु हमार चित्त-प्रवाह में छूष 
नहीं हो जाती तबतक वह सच्चे अर्थों में कोई घारणा नहीं जगा सकती। चित्ते- , 
प्रवाह स्वतःस्फूर्त होने के साथ ही आत्म-निर्णायक भी है, अतएवं अभिव्यक्ति. 
के अन्तर्गत हम जिन्हें बाह्य पदार्थ मान लेते हें वे उसी में लय होकर अपना रूप 
निर्धारित करते हैं, हमारा चित्त-प्रवाह ही उन्हें यर्येच्छ रूपों में प्रकाशित करता 
है। अतः बुद्धघोष के शब्दों में वास्तविक चित्र नहीं मानस-चित्र का ही महत्त्व हे। 
बाह्य रूप आन्तर रूप की ही अनुकृति मात्र हे। अतः यदि कलाकार बाह्य रूप 
में उसे अभिव्यक्ति न भी दे तो भी वह अपने अन्तर में ही अपने उद्देश्य की संसिद्ध 
में सफल हो सकता है। पू० ९४-९५॥। यही कारण हू कि हमारे यहाँ के विचारक 
कलासृष्टि के समय कलाकार को समाधिदश्ञा में पहुँचा हुआ मानने लगे। यह 
समाधिदशा उनकी ध्यानावस्थित तद्गत अवस्था ही है। ऐसी दक्या में प्लेटो 
की भाँति कलाकृति को अनुकृति सात्र सानना अनुचित ही होगा। कलाकार चाहे 
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किसी वस्तु को उसी रूप में उपस्थित करे, तब भी वह अंकन से पूर्व उसकी एक 
मानस-मुत्ति को बना ही लेता है, जो वास्तविक के आधार पर उठी हुई होकर 
भी एक नवीन वेभव रखती है, किन्तु यहाँ यह न भूलना चाहिए कि आस्तरर॒त्ति 
को ही सत्य मानने वाले विचारक बोद्ध हें और हिन्दू विचारकों से उनका इस बाते 
में विचारवेभिन्य अवश्य हे कि हिन्दू विचारक कलासुष्टि के समय इस समाधिदश्ञां 
और आन्‍्तारिकता को तो स्वीकार करते हूँ, किन्तु साथ ही कहा को सफलता भों 

इस बात में मानते हें कि वह बाह्य रूप धारण कर सके। अभिव्यक्ति के बिना 

आन्तरसष्टि उनके लिए अपर्ण है। अन्तर यह हे कि बोद्ध कला को ख्रष्टा सात्र 

से रूम्बद्ध करके देखना पसन्द करते हुँ और हिन्दू विचारक स्रष्ठा के साथ सहुदय 

की भी उपेक्षा नहीं करता । उछ सृष्टि को सृष्टि ही कंसे कहें जो व्यक्त रूप घारण 

न कर सके, जो दूसरों के देखने में न आ सके। पु० १००॥ कला। भारतीयों के 
लिए आन्तरिक सृष्टि की अभिव्यक्षित है किन्तु यह आन्तर तथा बाह्य के संयोग 
से ही उपस्थित होती है। केवल सममातृत्व आदि उसके बाहय रूप को निखार 
सकते हैं, जिसे हम सौन्दर्य कहते हें उसकी उपस्थिति तो इन्हीं से हो सकती है, 

किन्तु रावण्य को उपस्थिति बाहयांगों के संपोजन से नहीं आन्तरिक सद्गुणों 
से ही सम्भव हे । लावण्य ही महत्त्वपूर्ण हे, इसी की ओर “ घ्वस्यालोक ” में ' प्रतीय- 
मान अथे ' के द्वारा संकेत किया गया हूँ। स्त्री की शोभा उसके बाहरी वेश-विन्यास 
में उतनी नहीं हे, जितनी उसके अंग-प्रत्यंग से फूटती आन्तरिक छटा में है। नादया- 

भिनय में भी अनुभावों और अनेकानेक हस्तचालनादि-क्रियाओं का महत्त्व इसलिए 
है कि वे मनुष्य के आन्तरिक भावों को प्रकट करते हैं और द्रष्टा को रसमग्न करते 

है, इसलिए नहीं हु कि हाथ पर चल रहे हें। आत्माहीन शव हाथ-पर चलते हुए 
भय ही उत्पन्न करता हे, रस नहीं। यदि भावप्रदर्शनहीन' अंगसंचालन ही प्रस्तुत 
करने का ध्यान रहे तो यही स्थिति नाठय में भी उत्पन्न हो जायगी। अतः बाहय 
ओर आन्तर का सम्मिलित ही नहीं बल्कि आन्तर के अनु कूल बाह्य का संयमपूर्ण 
सस्सिलन अर्थात्‌ रस सें औचित्य की धारणा से ही हमार यहाँ किसी कृति की 
रूफलता निश्चित होती हे। भारतीय विचार बाहपाम्यान्तर के इसी सम्मिलन' 
को सानकर पूर्ण सौन्दर्य की खोज में प्रवृत्त हुआ हे और यही कारण है कि रस- 
सिद्धान्त ही काव्यानुशीलन का सर्वोत्तम सिद्धान्त मान्य हुआ तथा अलंकारादिं 
रूम्प्रदाय एकांगी बने रह गये। रस-सिद्धान्त पर ध्यान दें तो सिद्ध हो जायगा 
कि वस्तु-जगत्‌ में चित्‌ का आत्म-साक्षात्कार ही कलासृष्टि का मूल रहस्य है और 
उसी में उसकी रूफलता निहित है। वस्तुजगत्‌ के अनुभवों से इसी अर्थ में कलाजगत्‌ 
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और उसके अनुभव भिन्न हूँ, आध्यात्मिक और अलौकिक हें। इसी में सौन्दर्य 
की सत्ता है । ह 


भारतीयों की धारणा थी कि कलाकार ध्यानबल से अपने आन्तरिक रहस्य 
को बाह्य अभिव्यक्तित देने का प्रयत्न करता हे और जेत्ते-जेसे वह उसका अंकतन 
“रंग तथा रेखाओं के सहारे करता चलता हू, वे अंकित रेखादि ही उत्ते और ध्यानस्थ 
होने तथा नवीन रूप संगठित करने के लिए प्रेरक बनती चलती हें। इतके आधार 
'पर वह अपनी सानसिक मुत्ति का परिष्कार करता हुआ उसका रूप-विधान करता 
चलता है। कोचे ओर भारतीय विचारकों में यहीं मतभेद हे। कोंचे पहले पूर्णतय: 
-आन्तरिक मूर्त्ति के निर्माण का विश्वासी है और कलासुष्टि को उस आन्तरिक 
मत्ति का मात्र बाहय प्रतिबिम्ब मानता हे, उसमें परिष्कार आदि की सम्भावना 
स्वीकार नहीं करता। चेतन बुद्धि को उसवे पूर्णतया निरादत कर दिया है । हमारे 
'यहाँ आन्तरिकता का निरादर तो किया ही नहीं गया बाह्य उपादान का सहयोग 
'-और स्वीकार कर लिया गया है। यही कारण हे कि कहाकार के लिए हमारे 
यहाँ अनेकानेक विद्याओं का जानकार होना आवश्यक माना गया हे। पूर्ण कलात्मक 
सृष्टि के लिए कलाकार में तीन मुख्य सदगुण आवश्यक माने गये हें: १. स्वयंप्रकाश- 
ज्ञान, २. ज्ञान-स्ामान्य तथा ३. चित्त-संयम। इस प्रकार वह न केवल आध्यात्मिक 
पुरुष रह जाता है, बल्कि सांसारिक व्यवहार-ज्ञान के आधार पर उसके विचारों 
की नींव उठती हे और उन्हें वह उचितानूचित ज्ञान के द्वारा, अपने विवेक के बल 
'पर संयोजित कर देता हें। कलासष्टि हमार यहाँ नितानन्‍्त रूप से स्वतःस्फते कोई 
“विचित्र पदार्थ नहीं हे, वह सुचिन्तित, सुनियोजित और विवेकाश्रित एक आध्या- 
त्मिक व्यापार हे। इसीलिए “समरांगण-सूत्रधार में कलाकार की योग्यताओं 
में, १. प्रज्ञा, २. सूक्ष्म-निरीक्षण, ३. अभ्यासजन्य कौशल, ४. संतुलन अथवा छन्दो- 
ज्ञान, ५. गतिमान और स्थित्यात्मक दक्शाओं में प्राणिमात्र को शरीर-भंगी का ज्ञान, 
६ प्रत्युत्पन्नमतित्व. तथा ७. आत्मसंयम एवं चरित्र को गिनाया गया है। पृ० 
११८-१२१॥ के 
.. कलाकृति के सम्बन्ध में इस दी उद्धरणी की आवश्यकता हमें दो दृष्टियों 
से जान पड़ीं। एक तो इससे भारतीय कलाकृति और कलाकार के सम्बन्ध में ज्ञान 
'हो जाने से सौन्दये के प्रति भारतीय विचार का उन्‍्मीलत हो गय।, दूसरं डॉ० दासगुप्त 
के तत्सम्बन्धी विचारों की पृष्ठभूमि समझते में सहायता मिली जिससे अब  सौन्दर्ये- 
श्त्त्व' में व्यक्त उनके विचारों के शीघ्रबोध में कठिनाई न होगी। हमारे अब तक 
के विवेचन का लक्ष्य केवल यह था कि हम योरोपीय सौन्दये-विचारकों के मतों 
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की तुलना में भारतीय विचारकों के विचारों को रखकर यह दिखा सकें कि दोनों 
में कहाँ समानता और कहाँ अन्तर हे। भारतीय दृष्टि का अबतक जो यत्किचित्‌ 
वर्णन किया गया हे, उससे यह अवद्य संकेत मिल जाता है कि सौन्दर्य और सौनदर्य- 
बोध के प्रति भारतीय विचारक भी जागरूक रहे हें और साहित्य तथा कला के 
सम्बन्ध में प्रचलित नाना पथों और सस्प्रदायों से यह स्पष्ट प्रकट हो जाता हे कि: 
उनकी दृष्टि भी पोरोपीय विचारकों की भाँति सौन्दर्य की नाना वीथियों में विचरण: 
फर चुकी है, बल्कि उनसे पहले ही कर चुकी हे तथा यहाँ के कवियों ने भी उस' 
तत्त्व को खुली आँखों परखा हे और विवेक पूर्वक सन्तुलन का प्रयत्न भी किया 
है। अन्तर हे तो यही कि यहाँ इस नाम से कोई पृथक्‌ शास्त्र नहीं लिखा गया। 
यदि उन काव्यों तथा शास्त्रों में बिखर हुए समस्त विचारों को सूत्रबद्ध किया जाय 
तो इसमें सन्‍्देह नहीं कि योरोपीयों द्वारा उठाये गये, सौन्दर्य-विषयक समस्त प्रदनों' 
पर भारतीय विचार का एक विशालकाय संग्रह प्रस्तुत किया जा सकता हे। मूल' 
पुस्तक की सीमाओं को देखते हुए हमने यहाँ केवल संकेतात्मक ढंग से ही फास" 
लिया है, उन प्रदनों पर विचार नहीं किया जो सौन्दर्य के साथ जब-तब जोड़ दिये' 
जाते हैं, जेसे, सौन्दर्य और संत्य तथा शिव या सौन्दर्य और नीति का संबंध, सौन्दर्य" 
तथा उदात्तता में अन्तर आदि यहाँ केवल पूर्व और पश्चिम की सौन्दर्य-विषयकः: 
विचारधारा को ही प्रस्तुत कर दिया हे । इसी क्रम में हम आगे मूल लेखक डॉ० 
दासगुप्त के विचारों का उल्लेख और करना चाहते हूँ । 


डा० दासगप्त सौन्दर्य-बोध को मन की एक ऐसी विशिष्ट अनभति सानते 
हैं, जिसमें ज्ञान, आहलाद तथा क्रियात्मक वृत्तियों का संयोग रहता है और जिसका 
स्वरूप-लक्षण उपस्थित नहीं किया जा सकता। कम-से-कम सौन्दर्य के सम्बन्ध में: 
घपुस्तकीय ज्ञान कोई सहायक मार्ग नहीं सुझा सकता ।| वस्तुतः सौन्दर्य ही क्या किसी 
भी अनुभूति को अनुभूति के रूप में हो जाना जा सकता है, उसके विषय में पढ़ 
लेने या अन्य प्रकारक ज्ञान प्राप्त कर लेने से काम नहीं चलाया जा सकता। अनुभूति" 
पर आधारित सोन्दर्य-बोध की दुबंंधिता इसी अनुभूति के कारण यों बढ़ जाती है 
कि / छन्‍्द, शब्द, भाव, अर्थ-व्यंजना प्रभूति विविध उपादानों में मिले हुए जिस 
सौन्दर्य का साक्षात्कार होता हे, वह पानक-रस के समान अनिवंचनीय होता है । 
उस उपादान-संभार के बीच कौन-सा अंश सौन्दर्य-बोध के लिए कितना उपयोगी” 
है, इस सम्बन्ध सें पर्याप्त मतभेद हो सकता है । ” यही कारण है कि केवल वीक्षा- 
शास्त्री सोन्दर्य-विवेचक नहीं बन सकता । इसके विवेचन का वास्तविक अधिकारु , 
किसी को हे तो वह वेक्षिक दृष्टि संपन्न व्यक्ति को ही हे । 











छूपू भूमिकः 


है 


सौन्दर्य के रूम्बन्ध में डॉ० साहब का विचार था कि वह “ केवल प्रयोजन- 
विहीन ही नहीं होता बल्कि वह एक प्रकार से सत्य और सत्‌-असत्‌ मर्यादा-विहीन 
भी होता है या हो सकता है ।” साधारण वक्ष-ल्तादि के तथा वेज्ञानिक सत्य के 
ज्ञान एवं न्याय-अन्याय संबंधी संत्‌-असत्‌ से वह सौन्दर्य को पृथर्‌ मानते हें। दोनों 
में सामानता हे तो केबल स्वानुभववद्य ता की है । जहाँ तक आनन्द का संबंध है । उसे 
वे अविच्छेद्य और साधारण प्रयोजन-सिद्धि के आनन्द से भिन्न मानते हैं । पण्डितराज 
जगन्नाथ के पुनः पुनः अनुसंधान ' वाक्यांश के आधार पर उनका विचार है कि 
सौन्दर्य-बोध के अन्तर्गत इच्छा की तृप्ति नहीं, बल्कि केवल प्राप्ति-जन्य तृप्ति 
रहती हे । इच्छा-तृप्ति होने पर तो पुनः अनुसंधान का प्रदत ही उपस्थित न होगा । 
इस प्रकार सोन्दर्य-बोध के साथ इच्छा का सम्मिश्रण रहता है । अन्तर इतना ही हैं 
कि सौन्दर्य-बोध में इच्छा अन्तरंग न होकर बहिरंग होती हे, अर्थात्‌ पहले सौन्दर्य- 
जनित तृप्ति होती हु. और तब उसे दीघकाल तक बनाये रखने की इच्छा उत्पन्न 
होती हे ५ आनन्द का कारण इच्छा की तृप्ति ही है, भले ही वह इच्छा कभी प्रकट 
या कभी अप्रकट अवस्था में रहती हो | अप्रत्याशित वस्तु की प्राप्ति आनन्द उत्पन्न 
करती हूं । आन-्द अप्रत्याशित वस्तु से होता हे इसे स्वीकार करने का अर्थ ही हें 
इच्छा की अप्रकट दवा में भी आनन्द स्वीकार कर लेना। अतः सिद्धांत यह मानना 
चाहिए कि “ अपनी चेतन-अचेतन या व्यक्त-अव्यक्त आकांक्षाओं एवं कामनाओं 
की तृप्ति के फलस्वरूप हम आनन्द का अनुभव करते हैं।” कामनाहीन बच्चा में 
आनन्द स्वीकार करने का अर्थ होगा अपरितृप्त दशा में भी आनन्द की प्राप्ति 
को स्वीकार करना। 

सौन्दर्य की उपलब्धि आन्तर और बाह्य दोनों कारणों से मानी जा सकती 
है। इच्छा या आकांक्षा को सान लेने पर इतना तो कहा ही जा सकता है कि कवि 
या चित्रकार आदि के मन में एक प्रकार का आकांक्षा-बेग रहता है और वह उसी की 
अभिव्यक्ति का विभिन्न रूपों में प्रयल्त किय। करता है । इसी अस्फुट, अरूप आकांक्षा 
को मूर्त्त रूप दे देने पर वह सोन्दर्य की सृष्टि अथवा उप्तके उपभोग के आनन्द से 
आनन्दित हो उठता है । आदर्श के अनू रूप चित्र बनते ही जब बहिमूत्ति के साथ 
अन्तर्मृ त्ति की एकता स्थापित हो जाती है तभी इस प्रयत्वतिद्धि के रूप में सोन्द्ये- 
सृष्टि तथा सौन्दर्योपलब्धि का आनन्द प्रकट होता हु। ” कवि-सृष्टि या कला-सूष्दि 
जाग्रत्‌ चेतन मत की देन नहीं हे, बल्कि बहु उपचेतन पर पड़ी छवियों का चेतन 
मन के सहार ब॒द्धि, ज्ञान तथा भाषा के माध्यम से अव्यक्त का व्यक्त रूप हे । 
पण्डितराज के “ अनुसन्धानात्मा भावना-विशेषः ” कहने का तात्पर्य यही है कि रूप- 
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रसादि के प्रत्यक्ष के कारण हमारे मन में क्रियाशीलता उत्पन्न होती है और वह 
उपचेतन-स्थित विभिन्न अनुभवों को एकत्र करने रूगता है और उद्दीपन का 
सहारा पाकर वही व्यक्त रूप धारण करने के लिए ख्रष्टा के चित्त में एक विकलता 
उत्पन्न कर देते है, जो अभिव्यक्ति की समाप्ति पर ही समाप्त हो पाती है। यही 
उसकी रचनात्मक प्रेरणा है औरइसी में उसे सम्तोष मिलता हैं । व्यक्त रूप धारण 
करने से पूर्व अस्तर्थामी इच्छा का प्रवर्तन ही ' अनुसन्धान ? शब्द के द्वारा 'संकेतित 
है। हाँ, प्रेरणा की मात्रा में अन्तर होने से अभिव्यक्ति की सफलता में भी अन्तर 
आ सकता है। द 

अनेक तकों का सहारा लेते हुए डॉ० दासंगुप्त इस निश्चय पर पहुँचे हैं कि 
“ हमार अन्तर में स्थित प्रत्येक 3एघच का एक स्वतन्त्र व्यापार चला करता हे। 
उसी के अनुकूल विशेष आकांक्षाओं का जम्म होता है" और उन आकांक्षाओं के 
अनुरूप विशेष वृत्तियां जन्मती हें जिनके अव्याहत प्रयोग अथवा उनकी परितृप्ति 
के परिणामस्वरूप एक प्रकार का आत्मलाभ अथवा आत्मवरिचय घटित होता है। 
इसी आत्मलाभ से पुरुष-विशेष के विभिन्नजातीय आनन्द का जन्‍म होता है । ” 
अपने स्वरूप का विस्तार अथवा पूर्व में अनचीन्‍्हे अपने स्वरूप को भी चीन्ह लेने 
को ही आत्मलाभ या सेल्फ रियलाइजेशन कहते हेँं। सोन्दर्यानन्‍्द इसी प्रकार 
का हैं। हम इसे रससिद्धान्त के संबंध में समभाते हुए सव-स्थता का नाम दे चुके हें 
और रस-चर्वणा के लिए आवश्यक वीतविध्नता से यहां कहे गये ' विशेष वृत्तियों के 
अव्याहत प्रयोग ' की तुलना करके दोनों की समानता लक्षित की जा सकती है। 
साथ ही स्वयं डॉ ० दासभुप्त ने जिस ध्यानावस्था का वर्णन बार-बार किया है, उसका 
संकेत भी उनके इस सिद्धान्त में पाया जा सकता है। इस प्रकार सौन्दर्य का बहुत 
संबंध हमारे उपचेतन से है और आनन्द उस बोध का परिणाम है। सौन्दर्य मात्र के 
साथ आनन्द सम्मिलित रहता है। सौन्दर्य स्वयं आनन्‍्द नहीं हे । सुन्दर वस्तु के साथ 
हमारे सम्बन्ध की स्थापना का नास हो अनुसंधान ' है। यही वाध्तविक परिचय हे 
और सुन्दर वस्तु के साथ दृढ़ आत्मपरिचय ही आनन्द का कारण होता है । 

, उपचेतन विषय-निरपेक्ष तथा केवल संस्कारमय पुरुष होता है। उसमें उपस्थित 
होने वाले रूप विशिष्ट प्यानकालपात्नीभाव से मुक्त होकर हो उपस्थित होते ह। 
अतः उपचेतन में अस्तभुंक्त सामान्यबोध और अन्वीक्षावृत्ति-जन्य सामान्यबोध 
में पूर्णतया अन्तर होता है । “ सौन्दर्य के प्रत्यक्ष के समय हम जो सामन्यात्मक 
संस्कार उपलब्ध करते हैं, वह केवल विशिष्ट मूर्त विबय के रूप-रंगादि से ही संबंध 
.. नहीं. रखते बल्कि उनके द्वारा भिन्न ज्पत्मक उदबुद्ध भावों से भी उनका संबंध 
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'होता हे । इस प्रकार हमार उपचेतन में हमारा एक समष्टिगत रूप भी बना रहता 
'है जो विशिष्ट मूत्ते विषयों के योग से तथा भावों के सहारे निर्मित होता है। इसे 
हम सामान्य या साधारण प्रभाव अथवा संस्कार की संज्ञा देते हें। सामान्य कहने 
का कारण हैं उस समये वस्तु-विशिष्टता का बोध न होना ॥ उस अवस्था में भी 
हमार भावों की विशिष्टता बनी रहती है और अनुभूतिकाल की छाप भी हमारे 
'सामने रहती है। स्थान, काल तथा पात्र आदि की अनुपस्थिति के कारण इसे स्मृति 
नहीं कहते । ” तात्पर्य यह कि स्थानकालपात्रादि-वियुक्त विशिष्ट संगठित संस्कार 
हो उपचेतन में अन्तर्भुक्त होते हें और उनकी अभिव्यक्ति पुनः अनुसन्धानात्मक 
अतृप्ति जगाकर हमार संस्कारों के उदबोध के साथ एक प्रकार का आत्मपरिचय 
घटित करती हे, जिसे सौन्दर्यवोध कहते हेँ। इस सामान्यात्मक विशेष रूप का 
समाधान कोई सिद्धान्त कर सकता हे तो वह रस-प्रक्रिया के अन्तर्गत घटित होने- 
वाला साधारणीकरण व्यापार ही है। इसी बात को कालिदास ने ' रम्याणि वीक्ष्य 
आदि इलोक में कह दिया है और इसी सत्य के विद्वासी होने के कारण ही अभिनव- 
गुप्त ने उक्त इलोक को “नाट्यबशास्त्र' की टीका करते हुए समर्थन के लिये 
उद्धृत किया हे । द 
उपचेतन के इस विशिष्टजातीय आत्मलाभ को, जिसे सौन्दर्य कहा गया हे, 
अन्वीक्षा-व॒त्ति-व्यापार के फलस्वरूप घटित परिचय से किस आधार पर पृथक्‌ 
'सिंद्ध किया जाय ? इस प्रश्न का उत्तर रप्त-सिद्धान्त के अन्तर्गत रसास्वाद की 
ब्रह्मानन्द-सहोदरता का वर्णन करते हुए दिया गया है । डॉ० दासगुप्त ने इस भेद को 
आधारशिला का इस प्रकार वर्णन किया है : हम चर्मचक्ष्‌ से केवल रूप का दर्शन 
कर पाते हें, अन्वीक्षादृष्टि से नाना प्रकार के सिद्धान्तों का परिचय प्राप्त होता हे 
:और इनसे भिन्न दृष्टि-अर्न्ताविलास से सौन्दर्य को ग्रहण किया जाता है। उपचेतन- 
स्थित देशकालूवर्जित संस्कारों से उन्‍्मीलित इस दृष्टि से हम वस्तु को प्रयोजन- 
'निरपेक्ष अखण्ड संस्थान अथवा रंखा-वर्णादि को विन्यास समग्रता में ग्रहण करते 
हैं और उद्बुद्ध संस्कारों के साथ उसकी एकता का अचेतन परिचय प्राप्त करते हें । 
'इस दृष्टि में विशेष सम्बन्ध या प्रकार-प्रकारीगत विशिष्टता स्पष्ट नहीं होती और 
“किसी वस्तु को सुन्दर ' कहने का कोई बौद्धिक कारण निश्चित नहीं किया जा 
'सकता । सौन्दर्धबोध के समय अन्य कोई ज्ञान ही नहीं रह जाता। इसी सौन्दर्येदृष्टि 
'को योरोपीयों ने इंदुइशन कह दिया है । इस निरविकल्प अखण्ड उदभास का 
'लौकिक अन्वीक्षा से कोई मेल ही नहीं हे । इसी कारण इसे स्वतः पूर्ण ओर स्वतन्त्र 
कहा गया है । लौकिक वस्तु पर आधारित रहने पर भी इसे छौकिक शब्दावली में 
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समझाना संभव नहीं है, यही इसकी अलौकिकता है । 


अबतक किये गये इस विवेचन से स्पष्ट हो जाता है कि डॉ० ,दासगुप्त का मत 
सौन्दर्य की समन्वयवादी व्याख्या प्रस्तुत करता है और लौकिक वस्तु को आधार 
स्वरूप मानकर उसके आध्यात्मिक स्वरूप-ग्रहण को ही सही मार्ग सानता हे । 
यही भारतीय मत है । यही रसमत भी हे। स्वयं डॉ० दासगुप्त ने प्रथम अध्याय में 
कई स्थलों पर इस बात को स्वीकार किया है कि उनकी यह व्याख्या रस-सिद्धान्त 
से मिलती-जुलतो है । रसणीयता की परिभाषा के अन्तर्गत पण्डितराज के द्वारा: 
निश्चित किये गये निष्कर्षों का संबंध भी रस-सिद्धान्त के निष्कर्षों' से मिलता-- 
जुलता हे, बल्कि हमारी समझ से जिन अलंकारादि रूपों की काव्यगत प्रतिष्ठा के- 
लिए रस के स्थान पर पण्डितराज ने रमणीयता शब्द का प्रयोग उचित समझा" 
उनपर उसका निरविकल्प रूप घटित ही नहीं हो पाता और पाठक उस' समाधि दा 
को प्राप्त नहीं कर पाता जो डॉ० दासगुप्त को भी वांछित है । अलंकारादि तो 
विशिष्टतावबोधक ही अधिक होते हैँ, सामान्यावबोधक कम । अतः यदि सौन्दर्य 
को कोई आध्यात्मिक व्याख्या प्रस्तुत की जा सकती हूँ तो रस-सिद्धान्त के द्वारा ही ॥ 


हिन्दी विभाग 
गोरखपुर विश्वविद्यालय --आनन्द्प्रकाश दीक्षित: 
गोरखपुर 





धन्यवाद और ज्मा-याचना 


डॉ० दासगुप्त की प्रस्तुत पुस्तक हिन्दी-पाठकों के सम्मुख रखते हुए मुझे एक 
घिशेष आत्मिक सूख का अनुभव हो रहा है। हिन्दी में इस प्रकार का कोई ग्रंथ अभी 
तक नहीं है । हिन्दी में सौन्दर्य-विषयक जो अति-सामान्य-सी चर्चा हुई है, उसमें 
इस ग्रंथ का कहीं उल्लेख तक नहीं हे । न तो इतने पूर्व प्रकाशित 'होनेवाली पुस्तक 
से ही हिन्दी के पाठक आजतक परिचित हो पाये और न इस दृष्टि से किया गया 
कोई मौलिक प्रयत्न ही हिन्दी में सामने आया, अतएवं इस ग्रंथ का हिन्दी अनुवाद 
भी मूल्यवान और संग्राहय सिद्ध होगा, ऐसा मेरा विश्वास है। बंगला भाषा में तो 
इस विषय पर छोटी-मोटी एकाध और भी पुस्तकें प्रकाशित हुई हें, जिनमें इस प्रकार 
ऐतिहासिक और ताकिक विवेचन तो नहीं है परन्तु सौन्दर्य विषयक कुछ घारणाओं 
को स्पष्ट करने का अच्छा प्रयत्व अववश्य हे। दूसरी ओर मराठी में इस विषय 
को नितानत मौलिक चिन्तन-विषय बनाकर कई लेखकों ने ग्रंथ-रचना की हे और 
श्री जोग, मर्दकर तथा बारलिंगे महोदय का नाम तो महत्त्वपूर्ण विवेचकों के बीच 
लिया जा सकता है। हिन्दी अभी इस विषय से अछ्ती-सी हे । संभव है, इस अनुवाद 
का प्रकाशन कुछ और प्रयत्नों की प्रेरणा बन सके। में तो इस कार्य को समाप्त कर 
पाने में ही अपनी कृत-कृत्यता मानता हें । अपनी ओर से सुझसे जितना बचा मेंने 
इस रूप में अनुवाद करने का प्रयत्त किया है कि कहीं भी इस महत्त्वपूर्ण विषय 
अथवा मूल लेखक के कथन को हानि न पहुँचे । फिर भी अनुवाद तो अनुवाद ही हे, 
कहीं-न-फहीं खोजी छोग त्रुटियाँ निकाल ही लेंगे । मुझे विश्वास हे यह मेर लिये 
हितकर ही होगा में दूसरे संस्करण में उन त्रुटियों को दूर कर सकू गा। इतनी बात॑ 
अपनी ओर से स्पष्ट कर द्‌' कि अनुवाद कार्य में मेने पारिभाषिक शब्दों को 
अधिकांशतः बेंगला की मूल प्रति से ही प्रहण कर लिया है और जहाँ हिन्दी में 
अर्थभिन्नता के कारण कठिनाई होती, ऐसे एकाध स्थल पर उन्हें बदल भी लिया" 
है। वाकक्‍्यों के संगठन में कहीं-कहीं मूल पंक्ति के विन्यास को ओर बहक गया हूँ । 
यह स्वाभाविक-सा ही था अतः शायद अनुचित प्रतीत न होगा। भूमिका के संबंध 
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में भी इतना निवेदन कर दू' कि सौन्दर्य संबंधी अनेकानेक प्रदनों के भमेले में न पड़कर 
'मेंने पुस्तक की विषय-सीसा के अनुकूल केवल सौन्दर्य के स्वरूप संबंधी विचारों 
'का ही यहाँ संक्षिप्त दिग्दर्शन कराया है और भारतीय चिन्तन को पर्याप्त मर्यादा 
'के साथ प्रतिष्ठित करने का प्रयत्न किया है। उसमें दिखाई देनेवाली ज्रुटियाँ मेरी 
सीमाओं की अवबोधक होंगी । विस्तृत समीक्षा के लिए मेरी एतद्विबयक रचना 
_ सौन्दर्य-सभीक्षा ” की प्रतीक्षा की जा सकती हैं । 
इस पुस्तक का अनुवाद में रस-विषयक अपने शोध-प्रबन्ध के रचना-काल सें 
सन्‌ १९५५ में ही कर चुका था, किन्तु आत्मतोष के अभाव में उस्ते सम्यक्‌ रूप तो 
१९५७ में हो दे सका। हछ अपनी अस्वस्थता के कारण तब कार्य में गतिभंग होता 
'रहा और कूछ सन्‌ ५७ में ही इसके प्रेस में पहुँच जाने पर भी अपने प्रमादवश इसके 
पअकाझन में विलम्ब कराता रहा । ईइवरच्छा ऐसी ही थी। डे 
.._ इस कार्य की सम्पन्नता का सर्वाधिक श्रेय स्व० सुरन्द्रनाथ दासगुप्त की 
'अपत्ती श्रीमती सुरसा इासपुप्त, लखनऊ विश्वविद्यालय, रूखनऊ, को है, 
जिन्होंने सेरी अनुवाद करने की आकांक्षा का सहर्ष अनुमोदन ही नहीं किया स्वयं 
अपना अमूल्य समय देकर इस अनुवाद का अधिकांश भाग पढ़ा भी और अपने 
“चुनाव भी दिये, कठिन स्थलों को समझाया भी । भस्तावना लिखकर तो उन्होंने. 
और भी गौरव दिया। सुश्री शान्ति राय, एम० ए०, लेक्चरर, राजकीय इष्टर 
कालेज, गोरखपुर ने, मेर द्वारा किये गये अनुवाद की मूल पुस्तक से तुलना करके 
उसे परिष्कृत करने सें अमूल्य सहायता दी, भेरी पत्नी श्रीमती कमला दीक्षित, 
पएस० ए०, ने शीघ्रलिपि समान मेरे अक्षरों को सुस्पष्ट बनाया और विवेचन की 
शूढ़ताओं से मुक्ति दिलाने का भ्यत्न किया। बेंगला के प्रसिद्ध विद्वान श्री अक्षय- 
पर वन्द्योपाध्याय ने कृपापूर्वक अवशिष्ट कठिन स्थलों से मेरा सार्ग प्रदर्शन 
किया । बिना इन सबकी कृपा और सहायता के यह कार्य शायद ही पूरा होता । 
इन्हें धन्यवाद देकर में अपने हादिक आभार को पूणणतया व्यक्त न कर पारऊँगा और 
बिना धन्यवाद दिये कृतध्न सिद्ध हो जाने का भय है। मुझे आशा है मेरे ये सभी 
हितेषी मेरी हादिक भावनाओं को समझकर उनकी अद्धंप्रस्फूटता में भी उन्हें 
सुव्यक्त समझेंगे । ले 
.._ इनके साथ ही यदि किसी के स्नेह की अवहेलना नहीं की जा सकती तो वे हैं 
डॉ० नयेन्द्र, जिन्होंने इस पुस्तक कै प्रकाशन की व्यवस्था अत्यन्त कृपापर्वक अपने 
“विश्वविद्यालय के हिन्दी अनुसंधान परिषद्‌ की ओर से कर दी। अपने प्रिय शिष्य 
-श्री रामदेव शुक्ल तथा भरी शिवसम्पत्ति मिश्र के साथ भाई श्री दिनेशचन्द्र शुक्ल, 
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एम० ए० को आशीष देना ही समुचित होगा, जिन्होंने इस कार्य में विविध प्रकार 
से सहयोग दिया है। इसके मुद्रण का प्रबन्ध श्री वाचस्पति पाठक जी ने बडी 
तत्परता के साथ किया है, उनकी इस विशेष रुचि के लिए कृतज्ञता ज्ञापित न 
करना मेरे लिए संभव नहीं है । 


आशा हू इस महत्त्वपूर्ण पुस्तक का अनुवाद हिन्दी पाठकों को सनन्‍्तोषजनक: 
प्रतीत होगा और लाभदायी सिद्ध होगा 


गोरखपुर विश्वविद्यालय 
गोरखपुर 


“आनन्दप्रकाश दीक्षित 
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पहला अध्याय 


सोन्दय के स्वरूप तथा उसके लक्षण के सम्बन्ध में हमारे देश में अमी तक 
कोई विचार नहीं हुआ है। परिडतराज जगन्नाथ ने अपने गंथ 'रस-गंगाघरः में 
अवश्य ही रमणीय अर्थ के प्रतिपादक शब्द को काव्य की संज्ञा दी थी, किन्तु वह 
भी रमणीयता के स्वरूप के सम्बन्ध में कोई गंभीर विचार प्रसुत न कर सके। 
* रमणीयता ” शब्द का तात्यय सममझाते हुए उन्होंने “लोकोत्तराह्मदजनकज्ञान- 
गोचरता ? पंक्ति का प्रयोग किया है। उन्होंने स्वीकार किया है कि ल्ोकोत्तर शब्द 
का कोई विशेष लक्षण निश्चित नहीं किया जा सकता। हम उसे केवल अपने 
अनुभव के द्वारा ही समझ सकते हैं । 


'लोकोत्तरत्वं चाह्मदगतश्चमत्कारत्वापरपर्यायो5नुमव साक्षिको जातिविशेषः 
कारणुंच तदवच्छिन्न भावनाविशेषः पुनःपुनरनुसन्धानात्मा! पंक्ति का अमियाय 
यह है कि हमारे चित्त में वासनारूप से संस्थित संस्कार ही र्मणीयता 
कहल्ाने वाले चमत्कार की प्रष्ठभूमि तैयार करते हैं। अनेक संस्कारों के बार-बार 
प्रबोधन तथा अनुसन्धान के द्वारा ही इस चमत्कार की सिद्धि होती है। यह 
चमत्कार मुख्यतः दो रूपों में दीख पड़ता है। एक तो इसका स्वरूप लोकोत्तर 
होता है और दूसरे यह ज्ञान, आह्वाद तथा क्रियादृत्ति का संरित्रिष्ट रूप उपस्थित 
करता है। इसे ल्ोकोत्तर कहने का अभिप्राय यह है कि जिस प्रकार सांसारिक 
प्रयोजन-तृप्ति से आनन्द होता है यह उससे विज्ञक्षण प्रकार का है। व्यक्तिगत 
सुख-सुविधा से उत्पन्न व्यावहारिक जगत्‌ के चमत्कार को इसीलिए रमणीयता नहीं 
कहा जा सकता । उदाहरणतः, यह पुत्रोत्पत्ति अथवा अथप्राप्ति के सुख के 
समान नहीं होंता । इसे तीन बातों का संश्लेष कहने का कारण यह है कि स्म- 
णीयता बोध के समय हममें तीन बातें बनी रहती हैं। हम किसी चमत्कारक रचना 
के माध्यम से अभिव्यंजित किसी विषय का ज्ञान प्राप्त करते हैं, उसके सम्बन्ध में 
हमारी ज्ञानक्रिया सक्रिय बनी रहती है तथा हमें आनन्द का अनुमव होता है। 
अभिप्राय यह है कि हमें कथित विषय का ज्ञान किसी-न-किसी माध्यम से ही होता 
है । इस ज्ञान के होने पर जब हमारा ध्यान अमिव्यक्ति की ओर जाता है तो मन 
फा०--५ 
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आह्वादित हो उठता है। ओर इसके परिणामस्वरूप हमारा मन उस ज्ञान को 
बनाये रखने में प्रदत्त हो जाता है। यही कारण है कि परिडतराज ऐसे चमत्कारिता 
धर्म को ही काव्य कहते हैं जो किसी वाक्य-विन्यास के माध्यम से अथ के व्यक्त 
होने के साथ-साथ ही व्यक्त होता है| यथा उन्होंने कहा है: “ स्वविशिष्ट- 
जनकतावच्छेंदकार्थप्रतिपादकतासंसगेंण चमत्कारत्ववत्वमेव वा काव्यत्वम्‌ इति 
फलितम। 
स्मणीयता के उपरिलिखित लक्षण पर ध्यान देने से यह स्पष्ट विदित हो 
जाता है कि परिडतराज को सौन्दर्य के सम्बन्ध में मल्ी-माँति ज्ञान था। उन्होंने 
चमत्कार को सौन्दर्य कहा है। इसे अंग्रेजी में इमोशनल थिल्र! (750007%] 
7000]]) कहा जा सकता है। परन्तु परिडितराज इस थिल का अन्य जातीय थिल्न से 
भेद जानते थे। इस भेद को ध्यान में रखते हुए ही उन्होंने “जाति विशेषः” वाक्यांश 
का ग्रयोग किया है। इस वाक्यांश के द्वारा उन्होंने यह बताना चाहा है कि 
र्मणीयता नामक चमत्कार अन्य प्रकार के आनन्द से स्व॒तन्त्र जाति के आनन्द का 
अनुमव होता है | इसे किसी प्रत्यक्ष अथवा अन्य प्रकार के प्रमाणों के द्वारा नहीं 
समभाया जा सकता । यह केवल अनुभव-वेद्य होता है । इसकी अन्य विशेषताओं की 
ओर संकेत करने के विचार से ही परिंडतराज ने “ पुनःपुनरनुसन्धानात्मा भावना- 
विशेषः ? पंक्ति में ' भावनाविशेषः ” अंश के द्वारा विशिष्ट उद्बोधित संस्कारों की 
प्रतिष्ठा की है। “विशेष ” शब्द से उनका अभिप्राय यह जताना है कि सौन्दयबोध 
के समय बोधज्ञान तथा अद्ध प्रस्फुटित ज्ञानच्छाया दोनों ही वास्तविक महत्व रखते 
हैं । उनका कोई-न-कोई एक विशेष रूप होता है। इतना होने पर भी यह समस्त 
विशिष्ट रूप परस्पर असम्बद्ध नहीं रहते | यह संस्कार तथा ज्ञान दोनों एक-दूसरे 
से अनुस्पूत एवं अभिन्न रहते हैं। इसी कारण इन्हें अनुसन्धानात्मा कहा गया 
है। पणिडितराज का अभिप्राय यह है कि सौन्दयबोध हमारे मन में उठने वाले 
भावों का ही परिणाम है। यह भाव हमारे हृदय में किसी सुन्दर वस्तु के सौन्दय 
को देखकर उत्पन्न होते हैं| हमारे मन पर किसी समय बहुत पहले देखी हुई किसी 
सुन्दर वस्तु का एक प्रभाव अवशेष रह जाता हैं,' जिसे संस्कार कहते हैं । 
_ संस्कारों के सहारे ही सोन्दयबोधघ होता है। सुन्दर वस्तु एवं सौन्दर्य की अनुभति की 
हमारे अचेतन मन पर एक छाप पड़ी रह जाती है। कालान्तर में किसी वैसी ही 
सुन्दर वस्तु को देखते ही हमारे मन से वही अव्यक्त-चित्र उभर आता है जो अपने 
उस स्वरूप में हमारे ल्षिए आनन्ददायी सिद्ध होता है। पुरानी सुन्दर वस्तु के समान _ 
ही कोई नई वस्तु देखकर उनकी अकस्मात्‌ समानता देखकर हमारे मन में आहाद 


हा 
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जाग उठता है। इसी कारण परिडतराज ने सौन्दय्य को अनुसन्धानात्मक कहा है। 
सारांश यह है कि प्राचीन प्रभावों का दतमान ज्ञान के साथ भावात्मक संयोग घटित 
करा देना ही सौन्दय का मूलतस्त्व है | सौन्दर्यवोध के समय होनेवाले इस भावोद्देलन 
का नाम ही भावक्रिया है, जिसमें ज्ञानक्रिया के साथ-साथ ही विशिष्ट सुन्दर रूप-मेद 
भी उपस्थित रहते हैं। इस प्रकार सौन्दय-शान से ज्ञानक्रिया को प्रथकु करना संभव 
नहीं है । ज्ञानक्रिया के द्वारा ही हमारा प्राचीन ज्ञान वर्तमान ज्ञान से सम्बन्ध 
स्थापित करता है। इसी से भावात्मक थिल्न उत्पन्न होता है। वस्तुतः प्राचीन सुन्दरतम 
रूपों का वतमान में परिचय ही सोन्दय का प्रत्यक्षीकरण कहलाता है। प्राचीनकालीन 
“वस्तु से वतंमानकाल्ीन वस्तु की समानरूपता को देखकर भावात्मक थित्न या 
चमत्कार उत्पन्न होता है। 
यह हो सकता है कि पशिडितराज के इस कथन में अनेक गंभीर अर्थ निहित हों, 
किन्तु उन्होंने इस सम्बन्ध में विशेष विचार अवश्य ही नहीं किया है। उनसे 
पहले भी जो अनेक आल्लंकारिक हुए हैं प्रायः उन सभी ने रसोदबोधकता या 
'रसात्मकता को काव्य कहा है। हमारे देश में प्रचलित वतमानकाल्लीन मतों में 
भी रसोद्बोधकता को ही काव्यजीवित स्वीकार कर लिया गया है। एक परिडत- 
राज ही ऐसे हैं जिन्होंने विशेष रूप से रस तथा रमणीयता का अन्तर स्वीकार करते 
हुए. स्मणीयता पर ही काव्य की नींव डाली है। उन्होंने स्पष्ट कहा है कि सब 
प्रकार की रमणीयता के साथ रस तो हो सकता है, किन्तु ऐसे अनेक स्थल होते हैं 
जहाँ रस प्रधान न होकर स्मणीयता या ब्यूटी ही प्रधान होती है। निश्चय ही 
रमणीयता की रस से प्रथक्‌ सत्ता होती है । इसीलिए: परिडितराज ने कहा है : थत्तु 
'रसवदेव काव्यमिति साहित्यदर्पणे निर्णातम्‌ तन्न । रसवदलंकारप्रधानानाम्‌ 
काव्यानाम अकाव्यत्वापत्त:। न चेष्टापत्तिः। महाकवि संप्रदायस्य आकुलीमाव 
प्रसंगत। तथा च जल्प्रवाहवेगपतनोत्पतनोत्पतनभ्रमणानि कविभिवर्ितानि कोडपि 
बालादिविज्ञोसितानि च | न च तत्रापि यथाकर्थंचित्‌ परम्परया रसस्पशो<5स्त्येव 
इति वाच्यम्‌। ईदशो रसस्यशस्यथ गोश्चलति, मृगो धावति इत्यादों अतिप्रसक्तत्वेन 
अप्रयोजकत्वात्‌ । अरथमात्रत्य विभावानुभावव्यमिचायन्यतमत्वात्‌ । ” अर्थात्‌ 
-रसमय वाक्य को ही काव्य मानना उचित नहीं है, क्योंकि ऐसा मानने से जिन 
“काब्यों में वस्तु-व्णन अथवा अलंकार-वणन ही प्रधान होगा, वे सब काव्य काव्य न 
कहे जा सकेंगे | उन्हें काव्य न मानना भी इसलिए उचित नहीं जान पड़ता कि 
वैसा होने पर कवियों का जो संप्रदाय है, उनकी जो प्राचीन परिपाटी चली आई है 
उसमें गड़बड़ी उत्पन्न हो जायगी । उन्होंने स्थान-स्थान पर जब्न के प्रवाह, वेग 
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पतन और उत्पतन, भ्रमण, बालकों आदि की क्रीड़ाओं का वर्णन किया है । प्रश्न 
किया जा सकता है कि क्या वे सब काव्य नहीं हैं! यदि इनके समर्थन में यह कहा 
जाय कि ऐसे वर्णन भी उद्दीपन आदि कर सकने के कारण रस से सम्बन्ध रखते ही 
हैं तब तो “ बैल चलता है, “हरिण दौड़ता हैं? आदि वाक्य भी काव्य होने 


ध्च्दा 


लगेंगे, क्योंकि जगत्‌ की जितनी वस्तुएँ हैं, वे सब विभाव, अनुभाव अथवा 
व्यभिचारीभाव कुछ-न-कुछ हो सकती हैं। अतएव यह लक्षण ठीक नहीं है । 
भरतमुनि ने विमाव , अनुभाव तथा व्यमिचारीभाषों के संयोग से रसनिष्पत्ति: 
होना स्वीकार किया है| उनका सूत्र है: “विभावानुभावव्यमिचारीसंयोगाद्रस- 
निष्पत्ति/ लोक से प्रथकता दिखाने के लिए, उन्होंने इन नये नामों को प्रस्तुत किया. 
है। लोक में प्रचलित हेतु, कारण अथवा निमित आदि शब्दों का ही दूसरा नाम 
है ' विभाव ! | वाचिक, आंगिक तथा सात्विक अभिनय के सहारे चित्तवत्तियों का 
विशेष रूप से भावन या ज्ञापन कराने वाले कारणों को विभाव कहते हैं | विभावन 
का अर्थ आस्वाद योग्य बनाना भी होता है, अतः यह भी कहा जाता है कि विभाव 
_ वासना रूप में अत्यन्त सूक्षम रूप से अवस्थित रति आदि स्थायीभावों को आस्वाद योग्य 
बनाते हैं। इनके क्रमशः आल्म्बन तथा उद्दीपन नामक दो भेद हैं | जिन व्यक्ति: 
या वस्तु आदि विषयों को देखकर रति आदि भाव व्यक्त होते हैं वे आलम्बन तथा 
जिनके सहारे कोई व्यक्त भाव उद्दीत्त किया जाता है वे उद्दीपन विभाव कहलाते हैं ! 
उदाहरण के लिए “ंंगार-वर्णन के समय यदि नायक के मन में नायिका को देखकर 
रति भाव की अभिव्यक्ति दिखाई गई है तो नायक के रतिभाव के लिए नायिका 
_ आल्म्बन मानी जाती है| इसी प्रकार यदि उस भाव को चंद्र, चाँदनी, संध्याकालीन 
निर्जनता, नदी तट आदि के कारण उद्चीतर होने में सहायता भित्नती है तो उन 
दृश्यों को उद्दीपन कहते हैं। “अनुभाव ? शब्द से अ्भिनयरूप विशेष आंगिक 
तथा वाचिक ऐसी चेष्टाओं का बोध होता है जो आश्रय के दृदयस्थित भावों के: 
बाहरी व्यक्त रूप होती हैं और सह्ृदय को उस भाव-विशेष का भावन कराती हैं। 
इन्हें स्थायीभाव के जाग्रत होने के पश्चात्‌ उत्पन्न होने वाला मानकर भी इनका 
नाम  अनुमाव अथांत्‌ पीछे होने वाला रखा गया है| इनके अन्तर्गत नायिका 
"के हाव-भाव तथा अन्य अनेक अनुभव या चेष्टाएँ आती हैं | इसी प्रकार हमारे 
चित्त में अस्थिर अवस्था में रहनेवाले और स्थायीभाव के साथ वारिधि-कल्लोल 
सम्बन्ध से व्यक्त होने और शीघ्र ही छिप जाने वाले भावसमूह को व्यमिचारीमाव 
-( इमोशनल केंमल्लीमेन्ट्स ) कहते हैं। यह समी परस्पर मिलकर रस-निष्पत्ति में 
सहायक सिद्ध होते हैं। अनेक प्राचीन संस्कृत कबिताओं में कभी-कभी या वो 
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विभावादि में से किप्ती एक का हो अथवा समग्र का वणन कर दिया गया है अथवा 
किसी पद में प्राकृतिक व्णन मात्र करके काम चला लिया गया है। ऐसे भी 
बहुतेरे पद मिलेंगे जिनमें किसी गंभीर सत्य का उद्घाटन मात्र हुआ है। 
परिडतराज का कथन है कि यद्यपि ऐसे स्थलों पर मरतमुनि के अनुसार रस- 
नेष्पत्ति स्वीकार नहीं की जा सकती, तथापि यह देखा जाता है कि जहाँ संस्कृत 
आलंकारिकों द्वारा कथित आठ, नौ या दस रसों की तालिका में से कभी-कमी 
एक भी व्यक्त नहीं होता वहाँ भी विद्वत्समाज काव्य मानकर उन पंक्तियों का 
समादर करता है। अ्रतण्व न तो यही कहना उचित होगा कि सर्वत्र रसोदबोधक 
काव्य की ही स्थिति होती है और न यही मानना उचित है कि विभाव या अनुमाव 
के प्रकट होते ही काव्य उपस्थित हो जाता है । यों तो किसी ऐसे वाक्य का प्रयोग 
करना प्रायः: असंमव ही है कि जिसमें विभावादि में से किसी का वर्णन ही न हो 
। ' फिर भी रसोद्बोधकता के स्थान पर रमणीयता को ही काव्य का तर्व मानना 
( उचित होगा । इस र्मणीयता में रस प्रबल भी हो सकता है ओर नहीं भी | ज्ञान 
का अंश प्रधान हो जाने पर भी रमणीय जान पड़ने वाला काव्य ही काव्य कहल्वांता 
है। उदाहरण स्वरूप, कवि ब्राउनिंग तथा कवीन्द्र रवीन्द्र की अनेक कविताएँ इस 
श्रेणी के अन्तगंत आ सकती हैं । 
पणिडतराज ने ही ब्यूटी या सौन्दर्य की सत्ता स्वीकार की थी, इसीलिए उनके 
सम्बन्ध में थोड़ा विस्तारपूरवक कहना पड़ा । बहुत-से लोगों का विश्वास है कि हमारे 
'उपनिषदों में सत्यं, शिवं, सुन्दरम्‌ कहकर ब्रह्म के स्वरूप का निरूपण किया गया 
है, किन्तु उनकी यह धारणा निमूल है | उपनिषद्‌ अथवा प्राचीन दर्शन-साहित्य 
किसी में भी सुन्दर का स्वरूप निश्चित करने का प्रयत्न नहीं किया गया है। प्लेटो 
में ही सबसे पहले सत्य, शिव तथा सुन्दर की एकता सिद्ध करने का प्रयत्न दीख 
पड़ता है। आधुनिक काल में बॉमगायन ( 350702970०8 ) ने इस मत का 
विशेष रूप से पोषण किया है | कहा नहीं जा सकता कि इस सौन्दय-भावना ने 
ब्रह्म-समाज की भजन-प्रणाल्री में किप्त प्रकार इतना महत्त्वपूर्ण स्थान पा लिया । 
विशिष्ट सामंजस्य अथवा विशेष परिचय-बोध को ही सौन्दय कहते हैं, तथापि 
न तो इसे “विशेषात्मक ' या * विशिष्ट बोध ” कहकर ही इसका ल्क्षुण निश्चित 
किया जा सकता है और न इसे लाल, नीला या हरा अथवा मधुर, तिक्त आदि 
बताकर ही इसका लक्षण दिया जा सकता है। प्रत्येक रंग या स्वाद दूसरे रंग या 
_ खाद से कुछु-न-कुछ विशेषता रखता ही है, यहाँ तक कि एक ही रंग के भी 
अनेकानेक भेद हो सकते हैं। जैसे, लाल के भी असंख्य भेद होते हैं । इसी प्रकार 
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| तथा चीनी, मधु और गुड़ की मधुरता समी का स्वरूप परस्पर कुछ- 


 न-कुछ भिन्न होता है | इसी मिन्नता को लक्ष्य करके ही ' विशिष्टता ? शब्द का- 


प्रयोग किया गया है। अनेक प्रकार के गुणों अथवा कारणों से निर्मित होने पर मी 
इन सबका स्वतन्त्रता और विशेषता भी कुछु-न-कुछ बनी ही रहती है | इस विशेष 
रूप में ऐसा कोई सामान्यधर्म नहीं.पाया जाता जिसके आधार पर उसके सम्बन्ध में कोई 
सामान्य लक्षण गस्तुत किया जा सके | इनमें से प्रत्येक का लक्षण देते समय कहना 
पड़ता है कि अमुक या तो चक्बुरिन्द्रियगत है या जिंह व्ियगत है अथवा विशिष्टा- 
हादजनकतावच्छिनन जाति-विशेष है। किन्तु इस 'प्रकार के वर्णन द्वारा उनके 
स्वरूप को तनिक भी नहीं समझा जा सकता ।सौन्द्य-बोघ भी मन की एक विशिष्ट. 
अनुभूति ही है । उस बोध के साथ भी ज्ञान, आह्ाद एवं क्रियात्मक बृत्तियाँ जुड़ी 
होती हूं, अतएव उसका तटस्थ लक्षण तो फिर भी देना संभव है, किन्तु उसका 
स्वरूप-लक्षुण उपस्थित नहीं किया जा सकता। सौन्दयबोध के सम्बन्ध में गंभीर 
गवेषणा करके ,सोन्दयबोीध ,की शक्ति को नहीं बढ़ाया जा सकता । इसी कारण 
पीटर (?९०४/९7) ने अपने ग्रन्थ “द रेनेसां' में कहा है; “ ]%७ ७४]प७ ० 
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हम सोन्दय-बोध की स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करते हुए इसके विश्लेषण में प्रवृत्त 
होना चाहते हैं। विश्लेषण-व्यापार तक॑ एवं अनुसन्धान-वेद्य होता है | अतएव 
आन्तरृत्ति के विचार द्वारा विविध दाशनिक तस्वों सम्बन्धी अनेक बातें प्रकाश रे 
लाई जा सकती हैं.। इस विचार के फल्लस्वरूप हम लोग जिस सिद्धान्त पर पहँँचते 
हैं, उसके द्वारा किप्ती शिल्प या साहित्य के बहिस्ग का विचार करने में सुविधा 
होती है। वीज्ञाशास्त्र या सौन्दयंशास्त्र में दक्षता न रखते के कारण ही हमे 
व्यक्तिगत सीन्दयत्रोध तक ही सीमित रहना पढ़ता है। हम केवल अपने सौन्द्य- 
बोध का ही सहारा ले पाते हैं। तक तथा विश्लेषण का विचार मात्र में सापेक्ष 
महत्त्व होता है| अतः परस्पर माव-विनिमय के द्वारा किसी शिल्प या साहित्य का क्‍ 
न्यायसंगत विचार करना संभव नहों है। हम किसी शिल्प या साहित्य का मूल्य 
तभी निर्धारित कर सकते हैं, जब हम व्यक्तिगत म॒तों को तक एवं विश्लेषण की 
कसौटी पर परख लेते हैं और उनके परस्पर विनिमय पर ध्यान देते हैं | इन तक 


तथा विश्लेषण व्यापारों में ही एक स्वतन्त्र सृष्टि-व्यापार तथा स्वतन्त्र दशन- 





७१ पहुला अध्याय : सौन्दर्य-तत्त्वा 


व्यापार निहित रहता है | इस प्रकार यह वीज्ञाशास्त्र दशनशास्त्र के अन्तगत एक 
स्वतन्त्र विज्ञान-वारा पिद्ध होती है| इसका स्वतन्त्र रूप तब दिखाई पड़ता है जब 
हम इसका उपयोग साहित्य और शिल्प का मूल्य निर्धारित करने के लिए करते हैं | 
इसी कारण वीज्ञाशास्त्र एक ओर जिस प्रकार एक स्वतन्त्र तत्व का ज्ञान कराने- 
वाला शास्त्र कहा जा सकता है, उसी प्रकार दूसरी ओर साहित्य या शिल्प का 
मूल्य निर्धारित करने के लिए, मी इसका उपयोग किया जा सकता है। इस कारण 
इसे प्रायोगिक ( प्रेक्टिकल ) शास्त्र भी कहा जा सकता है। वीक्ाशास्त्र के 
साधारण सिद्धान्त परस्पर बहुत मिन्‍न हैँ। उनमें ऐकमत्य होने पर भी प्रायोगिक 
व्यवहार के समय अनेक स्थव्वों पर अनिवायतः मतभेद हो जाता है| जेसे * अमल 
धवल पाले लेगेछे मन्द मधुर हवा ” अर्थात्‌ अमल घवल पाल में मन्द मधुर 
मारुत गकरा रहा है, इस कविता के द्वारा होने वाले आनन्द के उद्रेक के कारणों 
के सम्बन्ध में गुरुतर मतभेद हो सकता है बात यह है कि छुन्द, शब्द, माव, 
ञ्र्थ-व्यंजना प्रथति विविध उपादानों में मिले हुए जिस सौंन्दर्य का साक्षात्कार 
होता है, वह पानक-रस के समान अनित्रचनीय होता है। उस उपादान-संभर 
के बीच कौन-सा अंश सौन्दय-बोध के लिए. कितना उपयोगी सिद्ध हुआ है, इस 
सम्बन्ध में पर्याप्त मतभेद हो सकता हे वि 


/जार 


ट्री कारण है कि वीक्षाशास्त्र के 
सिद्धान्तों में पूर्ण एक मत होने पर भी किसी विशेष काव्यमय शिल्प के सम्बन्ध 
में उन सिद्धान्तों को लागू करने न करने के लिए. मतभेद हो सकता है। केवल 
वीज्ञाशास्त्र में निपुण होने से ही आलोचकों का काम नहीं चल सकता, अपितु 
उनमें काव्य अथवा शिल्प के तात्पय का विश्लेषण करने की क्षमता भी 
आवश्यक रूप में होनी चाहिए। विशिष्ट उपादान-संमार को साधारण वीक्षा- 
प्रणाली के अन्त्गंत मानकर उनपर वेज्षिक सिद्धास्तों का प्रयोग कर सकने के 
साथ-साथ समाले|चक में अनिष्राय रूप से विचार-शक्ति मी होनी चाहिए । जो 
पाठक केवल मधुपब्ृतति वाला होता है और अलस मधुपान में ही रुचि रखता है 
उसका चित्त भी वैसे ही स्थल्लों पर तृप्त होता है। दुश्ख की बात यह है कि जो 
लोग वैश्विक विज्ञार के लिए तनिक श्रम भी नहीं कर सकते वे केवल मधुप,न के 
समान आनन्द में विहल होकर अपनी सीमाओं का उल्लंघन करते हुए अपने विचार 
भी प्रकट करने खगते हैं। ऐसे ज्ञोग केवल आनःब्दात्मक प्रभाव को ही प्रधान 

त्व देते हुए प्रभाववादी आलोचना मे विश्वास प्रकट करते हुए साहित्य तथा 
शिल्प के विचार के लिए वेज्षिक तकदृष्टि को अनावश्यक बताने क्गतें हैँ । .वे 
लोग सममते हैं कि साहित्य का विचार करने की योग्यता तथा क्षमता केवल उन्हीं 
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गो ल्रोग इस काम के लिए वेज्षिक तकदृष्टि का सहारा लेते हे बे 
ग्य हैं न क्षमताशाली ही । वे यह भूल ही जाते हैं कि वैज्ञिक दृष्टि- 


02 ___ अत व्यक्ति व्यक्ति भी इसका अधिकारी हो सकता है| जब कि सचाई तो यह है कि 


यही व्यक्ति उसका वास्तविक अधिकारी होता है | 


है 
4 


रखीन्वनाथ ठाकुर ने अपने सभी प्रब॒न्धों में निष्पयोजन आनन्द को ही 
सौन्दर्य का लक्षण माना है। इस प्रतिष्ठित सत्य के सम्बन्ध में अधिक विचार करना 
व्यथ है। हाँ, हम इतना अवश्य कहना चाहते हैं कि सौन्दर्य केवल प्रयोजन-विहीन_ 
टी नहीं होता बल्कि एक प्रकार से वह सत्य-विहीन तथा सत्‌-असत्‌ मर्यादा-विहीन 
भी होता या हो सकता है। हम ल्ञोग साधारणत: वृक्ष-लता आदि एवं वैज्ञानिक 
सत्य के ज्ञान को भी ज्ञान ही कहते हैं, किन्तु न तो सौन्दर्य के अन्तर्गत इस 
प्रकार का कोई ज्ञान होता है और न न्याय-अ्न्याय सम्बन्धी सत्‌-असत्‌ ही प्रकट 
होता है, फिर भी दोनों में समानता यह है कि जिस प्रकार ज्ञान या न्याय-अन्याय 
का बोध स्वानुभववेद्य है उसी प्रकार सौन्दर्य-बोध भी स्वतन्त्र रूप से स्वानुभव-. 
वेद्य होता है । सौन्दर्य तथा न्यायोन्मुख पवित्र बृत्ति में परस्पर क्‍या तात्विक- 
सम्बन्ध है, इस सम्बन्ध में हम अमी विचार नहीं करेंगे | हमारे देश के अनेकानेक 
आलंकारिकों का कथन है कि जिस सत्वगुण के उद्रेक से सौन्दर्य-स्स की स्फूर्ति 
होती है, उसी की मिन्‍न प्रकार की अनुभूति से पुण्यव्त्ति और विमत्न ज्ञान भी 
जन्म लेते हैं | तीनों का एक ही उत्स है| किन्तु अभी इस प्रसंग को यहीं छोड़ 
दिया जाय | सौन्दर्य के साथ आनन्द का घनिष्ट सम्बन्ध हैं। यह आनन्द 
साधारण प्र योजन-सिद्धि का आनन्द नहों होता । इसके अन्तगत इच्छा की तृत्ति 
न रहकर केवल प्राप्ति-जन्य तृप्ति रहती है। सौन्दर्य के साथ इच्छा भी मिश्रित 
रहती है, जैसे, हम सुन्दर गाना सुनना चाहते हैं, सुन्दर कविता सुनना चाहते 
द, सुन्दर फूल तथा सुन्दर छवि देखना चाहते हैं । परन्तु यहाँ इच्छा अन्तरंग 
न होकर बहिरंग है | पहले सौन्दर्य की तृप्ति होती है तब कहीं उसे दी्घकाल तक 
बनाये रखने की इच्छा उत्पन्न होती है | सोन्दय की तृप्ति इच्छा के परिषूण हो 
जाने से नहीं होती, क्योंकि सोन्दय की तृप्ति के परचात्‌ भी तृप्ति की पुनराकांक्षा 
बनी रहती है। यह कहना तो कठिन ही है कि सौन्दर्य से आनन्द क्‍यों मित्रता 
है, किन्तु हमारे द्वारा उपभोग किये जानेवाले सभी प्रकार के आनन्द में प्राय: 
इच्छा की तृप्ति दिखाई पड़ती है। यह बात भी नहों है कि यह इच्छा सदा हीं 
स्पष्ट रहती हो या सदा ही आकांज्ञा जग उठती हो | यदि हमारे पास अप्रत्या- 


शित अथवा अनचाहे रूप में ही कोई व्यक्ति अनेक उपहार लेकर आये या 


॥ 


छ' 


््र 
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नितान्त अचिन्तित रूप में हमारी आशातोत पद-वद्धि हो गई हो तो ऐसे अवसरों 
पर अपनी किसी प्रकट आकांज्षा या इच्छा के न रहने पर भी हम आनब्द प्राप्त 
करते हैं | इससे यह सिद्ध होता है कि साधारण प्रयोजन कीं सिद्धि के अवसर पर 
जब आनन्द होता है तब भी प्रयोजन या आकांज्ञा सदेव स्पष्टत: प्रकट नहीं होती । 
अन्तर में गंभीर एवं अस्पष्ट भाव से रहनेवाल्ीं आकांज्ा की तृप्ति होने के 
पश्चात्‌ उसके पुनः जाग्रत्‌ न होने पर ही हम आक'ज्षा की तृप्ति के आनन्द का 
अनुभव करते हैं। अपनी चेतन-अ्चेतन या व्यक्त-अरव्यक्त आकांत्ञाओं एवं काम- 
नाओं की तृप्ति के फल्लस्वरूप हम आनन्द का अनभव करते हँ। यदि कोई कहे 
कि हमारी चेतन और अडचतन कामनाओं की परितृप्ति के बिना भी आनन्द 
ग्राप्त हो सकता है या यह कहे कि उस आनन्द का कोई स्वतन्त्र कारण नहीं होता 
तो हमे यह भी मानना पड़ेगा कि हम कामना की परितृप्ति की अवस्था में भी 
आनन्द पा सकते हैं ओर अपरितृप्त दशा में भी । कारण यह है कि यदि काम- 
नाओं को अनुपस्थिति आनन्द उत्पन्न करतीं है तो मनृष्य को सदा ही आनन्द 
ग्राप्त हो सकता है, क्योंकि एक ही सप्य में मनुष्य में आकाज्षाएं भी विद्यमान 
रहती हैं ओर उनके अतिरिक्त ऐसी भी हो सकती हैं जो उस काल में नहीं रहती | 
इस प्रकार आकांक्ा-अनाकांज्षा दोनों स्थितियों में ही आनन्द मानना पड़ेगा । 
हमें आन्तर, बाह्य या उमय प्रकार के कारणों से सौन्दर्य की उपलब्धि हो 
सकती है, किन्तु सदा हीं सौन्‍्दयबोध न होने के कारण उसका कोई-न-कोई कारण 
अवश्य स्वीकार करना पड़ेगा | यह माना जा सकता है कि किप्ती-न-किसी कारण 
से ही चित्त में सौन्दय ग्रहण करने पर आनन्द होता है। अ्रतएव यदि कोई 
यह कहे कि हमारी सुप्त वासना, इच्छा या आकांच्षा सदेव किसी-न-किसी कारण 
की खोज में रहती है और उसके उपस्थित होते ही उस आकांक्षा-विशेष की परि- 
तृप्ति हो जाने से जो आनन्द व्यक्त होता है, उसे सौन्दर्यानन्द या सौन्दर्य कहते 
--तो इस विचार का भी सहज ही खण्डन नहीं किया जा सकता । विशेष भावों 
की विशेष अभिव्यक्ति के कारण कवि का मन व्यग्र हो उठता है। श्राकांज्षा के 
इस स्वरूप को स्वीकार करते हुए ही अन्तर में स्थित एक प्रकार की गंभीर 
आकांज्ञा की सत्ता की अस्वीकार नहीं किया जा सकता | कवि छुन्द तथा वाक्य- 
विन्यास में उसी को प्रकट करने कीं चेष्टा करता हैं। इसी कारण वह अपनी 
रचना में अनेक संशोधन या परिवतेन मी किया करता है । अतः ऐसा प्रतीत होता 
है कि कवि जिसे प्रकट करना चाहता है उसका एक अस्फुट, अमूर्त रूप उसके 
चित्त म॑ विद्यमान रहता है । वह उसी अरूप को साकार करने का प्रयत्न करता 
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है | इसमें सफलता प्राप्त होने पर वह सौन्दय की सृष्टि अथवा उसके उपभोग: 
के आनन्द से आनन्दित हो उठता है। अपने मन के किसी अमूर्त आदर्श कोः 
रूप देने के लिए ही चित्रकार तूलिका चलाता है | यह नहीं कहा जा सकता कि 
वह अमृत आदश उसके मन में पूर्णतया व्यक्त रहता है या नहीं, परन्तु इतना 
अवश्य है कि जबतक उसका मन उस आदश के अनुरूप नहीं दल जाता तबतक. 
उसकी चेष्य शान्त नहीं होती | आदश के अनुरूप चित्र बनते ही जब बहिसूर्तिः 
के साथ अनन्‍्तम्‌ ति कीं एकता स्थापित हो जाती है तमी इस प्रयत्न-सिद्धि के रूप 

म॑ सीन्दयसृष्टि तथा सौन्दर्य की उपलब्धि का आनन्द प्रकट होता है। प्रसिद्ध है 
कि डा० विंची यद्यपि मोनोलिसा के चित्र को चार वर्ष तक अंकित करते रहे 

तथापि उनके विचार से वह चित्र अधूरा ही रहा | इसी प्रकार राजा दुष्बन्तः 
ने अत्यन्त प्रयत्न पूवक शकुन्तल्षा का चित्र अंकित किया किनन्‍्त उसके प्रेम में दष्यन्त, 
केचित मे शकुन्तत्ञा का जो अमते ल्ावण्य प्रकट हो रहा था, उसके अनरूप वह 
उसे रूप न द॑ सका। इसीलिए उसने दुःख-पूबंक कहा ; तथापि तस्या लावण्यम: 
रेखया किंचिदन्वितम्‌ | ' इससे प्रकट होता है कि कवि या शिल्पी अपने अमर्तः 
आदश को ही मत रूप में उतार लाने का प्रयत्न किया करता है| 


यः देखा जाता है कि शिल्पकल्ला तथा काव्यसष्टि के मूल में अस्फुट अन-. 
भूति के आवेग के साथ-साथ रूपसध्टि की भी एक विशेष हादिक चेष्टा रहा करती 
। यों तो यह चेष्या बहुत कुछ जाग्रत्‌ मनोद्ृति के आधार पर प्रकट होती है 
तथापि सुम्रप्राय मनोद्ृत्ति के आन्तरिक पठ पर ही इसका यथार्थ काये चला करता 
हैं | कबि या शिल्पी हृदय में उत्पन्न होनेवाली आकांज्षा को केवल युक्ति अथवा तक 
के बल्न पर कोई रूप नहीं दे सकता। युक्ति तथा तक-पद्धति में मी चित्त की 
गहनता में एक शक्ति परिचालित होती है। वह चेतन मन के द्वारा क्रमशः भाषा 
र्ग या रखरों से फूट उठनेवाले उन रूपों के सामंजस्प का विचार करता है | 
उसी के अनुसार वह अ्रन्तःप्रेरित शब्द, रंग तथा स्वर आदि के द्वारा उत्पन्न 
आकार या रूप को आवश्यकतानसार ग्रहण करता है अथवा उसका वर्जन एवं 
परिवतन करता हैं । वह जानता है कि इस प्रकार मन के गंभीर अस्पष्ट रूप को 
वह जितना ही स्फुट मनोवत्ति के रूप में व्यक्त कर पाता है, उतना हीं उसका' 
काव्य या शिल्प सफल सिद्ध होता है । अस्कुट मनोव॒ति में रहनेवाला छाया-रूप 
ही स्फुट मनोवत्ति तथा अन्य लोगों के समक्ष साकार हो जाता है। यों तो हमारी 
स्कुट मनोवृत्ति अन्तनिगूढ़ छाया के यथार्थ स्वरूप को स्पष्ठ रूप में नहीं जान 
पाती, किन्तु जब वही छाया साकार हो जाती है या मूर्त रूप धारण कर लेती है ह 


० कब 
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तब. हम सरलता-पूवक समझ सकते हैं कि यह उस छाया का ही मूर्त रूप है | 
इस छाया को काया के रूप में मून करने और काया में छाया को पहचानने पर 
सष्य आनन्दविहल हो उठता है । 
यद्यपि यह बताना कठिन जान पड़ता है कि जाग्रत्‌ मन के मीतर किस 
शक्ति का अस्फुट स्पन्दन होता रहता है अथवा यह कि वह छाया शब्द, रंग 
र स्वर के माध्यम से किस प्रकार उपयोगी स्वरूप ग्रहण करने की चेष्टा करतीं 
है या कि अरूप या ईषत्ूप की किस उपाय से सष्टि हो जाया करती है, किन्तु 
यह निश्चित है कि शिल्पी मात्र को उसकीं स्थिति तथा उसके स्वरूप का अन॑- 
भव हुआ करता है| रवीद्धनाथ ने कहा है........। 


एकि कोतुक नित्य नूतन 
ओगो कोतुकमयी 
आमि जाह्य किछु चाहि बोलिबारे 
बोलिते दितेल्ली कोइ | 
अन्तर माके वि अहरह 
क्‍ मुख हते तुर्मि भाषा केड़े लह । 
मोर कथा लगे तुमि कथा कह , 
४५ मिशाए आपन सुरे। 
.... - तुम से भाषारे दहिया अनले , 
का .  डुबाये भासाये नयनेर जले। 
नवीन ग्रतिमा नव कोशले , द 
 गढ़िले. मनेर. मत | 
से मायामरति कि कहिछे बानी 
कोथाकार थाव कोथा निले टानि | 
आमि चेये आहछि विस्मय मानि , 
रह्स्थे निमगन । 
.. ए जे संगीत कोथा होते उठे 
ए जे लावण्य कोथा होते फुट | 
... ए जे कन्दन कोथा होते टुटें, । 
गे "5 अन्तर विदारन | 
. / नृतन छन्द अंधेर गआय॑ द पे 
पी 2 पय भरा आनंदे छूट चल जाय । द 
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नूतन वेदन/ वेजे उठे ताय , 

नूतन रायिनी भरे | 

। जे कथा भाविनि वलि सेह कथा ५ 

जे कथा बुझ्िना जाये सेड व्यथा | 
जानिना एनेछि काहार वारता हे 

कारें गुनो वार करे। 
के केमन बुझे अर्थ ताहार , 

केह एक वले, केह वले आर । 
आनारे शुधाय वृथा बार बार , 

देखे तुि हात बुझ्ि ! ; 
के गो तुम, कोथा रयेछ गोपने हे 

आमि मगरितेदि खुजि। 


रवीन्द्रनाथ की इस कविता का भाव यह है कि काव्य-सृष्टि के समय जाग्रत 
रक्त मन का आभ्यन्तर अव्यक्त मन के साथ संघर्ष चलता रहता है | इसी अन्त- 
रस्थ मनोदेवता को कबि ने 'कौतुकमयी” की संज्ञा दी है। कवि केवल बुद्धि औ 


अन्तर में वह कौन-सी शक्ति है जो कवि के मुख से भाषा निकल्ववा लेती है और 
उसे अपनी च्छानुकूल परिवर्तित करके अपने अनुरूप व्यवहार में लाकर कवि 
के जाग्रतू मन को बाँध लेती है| कवि कहता है कि जब यह आन्तर देवता स्वयं 
प्रकट होना चाहता है, तब कवि की जाग्रत्‌ मनोबृत्ति उसी के प्रवाह में ड्रब जाती 
है और कवि अपनी भाषा और अपने-आप को उसी आन्तर देवता पर छोड़ 
देता है : 
कि बलिते चाह सब भुले जाइ 
तुमि जा बला ओ आगमि बलि ताड़ , 
संगातत्रोते कूल नांहि पाइ़ , 
कोथा मेसे. जाइ दुरे। 


कवि-सृक्टि कवि के जाग्रत्‌ मन से बहुत कम सम्बन्ध रखती है | वह प्रायः 
उसको सृष्टि नहीं होती | शिल्पसृष्टि की विशेषता यह है कि हमारा अन्तःपुरुष 
अपने अचन्‍्तर्निंगूढ़ व्यक्तित्व के ऊपर अंकित छवियों को जाग्रत्‌ मन के सहारे 
_ उसको बुद्धि, ज्ञान तथा भाषा-सम्पदा को अपनाकर उन्हीं के माध्यम से अव्यक्त 
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मूतियों को व्यक्त कर देना चाहता है। इसीलिए कवि ने कहा है कि यह अन्‍्त- 
यामी कवि की भाषा को आग में तपाकर, घनीभूत वेदना को नयनों की राह 
प्रकट करके जाग्मत्‌ सन के भाव को एक ओर से दूसरी ओर खींचकर एक नवीन 
कौशल से एक नवीन प्रतिमा गढ़ता है। इसी सृष्टिप्रक्रिया के साथ-साथ संगीत 
की धारा ग्रबल्ल रूप से प्रवाहित हो उठती है, उसका लावरण्य फूट उठता है और 
हृदय की अस्फुट व्यथा का भाव सृष्टि में प्रकाशित हो जाता है। इस अज्ञात 
भ्रन्तःशक्ति के आलोड़न के फत्नस्वरूप नूतन छुन्द, नूतन व्याख्या तथा नूतन 
रागिनी प्रकट हो जाती है। जाग्रत्‌ मन में कवि जिस व्यथा का आभास नहीं 
पाता वही व्यथा उस समय जाग जाती है। जिस भाव के सम्बन्ध में उसने कभी 
सोचा भी नहीं वही भाव भाषा का सहारा पाकर अपने-आप बाहर फूट पडता है | 
यह एक विचित्र स्थिति हैं मानो कवि स्वयं ही नहीं जानता कि अंकित की जाने 
वाली मूति हैं किसकी, जो कुछे उसने कविता में कहा है उसका वास्तविक आंभप्राय 
क्या है अथवा वह कथा किसे सुनाने के उद्देश्य से लिखी गई है? कवि का 
जाग्रतू मन एक वीणा-यंत्र के सदश होता है। यन्त्री न जाने यन्त्र के तारों को 
छेड़कर अंतर में छिपी किस गम्भीर वेदना और गम्भीर प्रभाव को व्यक्त करता 
है कि उसी अभिव्यक्ति में समग्र जगत्‌ की अनादि रहस्य-कथा प्रकट हो 
जाती है 


आमार अथ तोमार तल , 
बेले दाओ मभोरे अयिे 
:. आमि कियो वीनायन्त्र तोमार | 
व्यथाय पीड़िया हृदयेर तार 
सूच्छेना भरो यौत अंकार 
ध्वनिल्लु म्म॑ माझे 
आमार माझार करिछ रचना 
असीम विरह, अपार वासना , 
किसेर लायिया विश्व-वैदना 
मोर वैदनाय बाजे ? 
मोर ग्रेमे दिये तोमार रागिनी 
कहितेलल कोन अनादि काहिनी 
कठिन आधाते ओगो मायाविनि 
. जायाओ गौर सुर / 
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पुनः कवि कह उठता हैं कि वह स्वयं मानो एक प्रदीप मात्र है और वह 
नहीं जानता कि उस ग्रदीप को जल्लाकर महामन्दिर के रहस्यावृत असीम अर 
कारमय गहनग्रदेश में न जाने किस अज्ञात देवता की पूजा चलती रहती है। 
यह भी नहीं जानता कि सचेतन प्रज्वलित वहिन की भाँति उसके प्राणों में 
एक प्रदीप्ति क्‍यों प्रकट होती है ओर क्‍यों उसे उस प्रदीम्ति का ज्ञान अपनी शिरि 
तक में होता रहताहै ? वह नहीं जानता कि होमाग्नि के सहश उसका यह जीवन 
क्यों जलता रहता है 
ज्वलेल्ले कि मोर ग्रदीप तोमार 
करिंवारे पृजा कोन देवतार , 
रहस्य-घेरा असीम आंधार 
महामन्दिर तले ? 
नाहि जानि, ताहि कारि लागि ग्रान , 
मरिल्े दहिया निशि दिनमान , 
नाड़ीते नाड़ीते जले ? 


इस गुत स्थल पर रहने वाल्ना अन्तर्यामी मानों अपनी सर्जनशक्ति से कवि 
की ही नित्य नूतन सृष्टि करता है| इस सृष्टि-क्रिया के अतिरिक्त इसका और 
कोई उद्देश्य नहीं है, यह स्वयं ही साथक है | इसे न तो तत्व ही कह सकते हैँ 
न अतत्व ही। न इसे अथ या अनथ ही कह सकते हैं न सत्य या मिथ्या ही । 
समस्त मापदरड तभी व्यवहार में लाया जाता है जबकि इससे प्रथक कोई आदश 
होता । वस्तुतः यह स्वयं ही इतना परिपूर्ण है कि इसे अलग-अलग कुछ बातें कहकर 
नहीं समझाया जा सकता । यह स्वयं ही आदर्श है | इसके अतिरिक्त जीवन तथा 
सृष्टि में अन्य कोई वस्तु परिपूण नहीं है। अतः इस सम्बन्ध में किसी बाहरी 
आदशे का आरोप नहीं किया जा सकता 


हापिमाखा तव आनत दृष्टि 
आमारे करिछे नृतन सृष्टि , 
अंगे अंगे अम्रतवृष्टि 
वरषि करुणा भरे | 
नाहिक अर्थ, नाहिक तत्व 
नाहिक मिथ्या, नाहिक सत्य , 
अपनार माझे आपनि मत्त 
देखिया हापिबे बूकि 
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इसको प्राप्त कर भी सकते हैं ओर नहीं भी । यही कारण है कि नित्य-मिल्नन 

में भी नित्य-विरह जाग्रत्‌ रहता है। जब हम सौंदय के भिन्न-मिन्न उपादान रूप 
रस, गंध, स्पश आदि का प्रत्यक्ष करते हैं तो हमारा हृदय चंचल हो उठता 
ओर रचनाशील चित्त मी क्रियाशील हो जाता है। वह उपचेतन के विभिन्न 
सक्रिय अनुभावां को एकत्र करता है। इन भिन्न रूपात्मक अनुभवों को जब 
उद्दीपन हमारे उपचेतन से व्यक्त करने लगते हैं तो यह शनैः शने: और 
अधिक तीव्र होकर हममें एक प्रकार की पीड़ा या अनुभूति जगाते हैं जो उस 
समय तक बनी रहती है जब तक कि हम उसे बाहर व्यक्त नहीं कर देते । इसे कवि 
था कल्लाकार की रचनात्मक प्रेरणा कहते हैं। उसके भाव एवं विचार उद्देलित 
होकर चित्त में एक विशेष विकल्ञता या अव्यवस्था उत्पन्न कर देते हैं | उसे एक 
“विचित्र अमाव-सा अनुभव होने लगता है और दूसरी ओर अभिव्यक्ति जनित 
सन्‍्तोष भी रहता है। अतः कल्लाकार की रचना को अमाव की सृष्टि कह सकते 
हैं। वह एक महत्वपूर्ण क्रिया है जिसके द्वारा कवि का व्यक्तित्व अभिव्यक्त होने 
के लिए विकतल हो उठता है। समुद्र की फेनिल लहरियों की माँति प्राप्ति में ही 
असीम अग्राप्ति भी निहित रहती है| यह अमाव अपनी समस्त पीड़ा को जाग्रत 

निकट व्यक्त कर देते हैं। एक विराट इच्छा, विराट अन्वेषण या विराट_ 
अनुसन्धान से सारा जीवन आन्दोलित हो उठता है: 


नित्य मिलने नित्य विरह 
जीवने जागाओ मपग्रिये | 

नव नव रूपे ओयो रूपमय 
गठिया लह आमार हृदय 

कांदाओ आमारे, ओगो निदय 
चंचल ग्रमे दिये। 
नेप |. भ हर भा 

एसमनई टूटिया मम॑ पाथर 
छुटिबे आमार अश्रु निम्कर 

जानिना खूजिया कि महासागर 

बहिया चलिब दूरे। 

डे .. एबारेर मत पुरिया परान 
|| क्‍ .. ... तीत्र वेदना करियाद्धि पान 
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शिशुरा तरल अग्नि समान 
तुम ढालिते बुझि | 
आबार एमनि वेदनार माझे 
तोमारे फिरिब खजि | 

यद्यपि पण्डितराज जगन्नाथ ने स्वयं अनुसन्धान? शब्द का कोई स्पष्ट अथ 
नहीं दिया तथापि पूर्वोक्त बातों के द्वारा उनके द्वारा कथित * अनुसन्धानात्मा- 
विशेष ” का रहस्य समझ में आ सकता है | 

साधना” शीषक कविता में कवि पुनः कहता है कि मन में आमासित गान 
तथा ग्रत्याशित तान-साधना को पूर्ण करते-करते ही उनका तार टूट गया | कवि: 
स्तवहीन रह गया है। वह निजी चेष्टाओं द्वारा अपने प्राणों की आशा तथा अपने 
विरह को व्यक्त नहीं कर पाता | जिस प्रकार संगीतज्ञ बीणा को अपनी गोद में' 
रखते हैं उसी प्रकार कबि का जाग्रत्‌ मन मी गोपन देवी के द्वारा ग्रहण कर 
लिया जाता है। ऐसा होने पर ही उनकी छिन्न-भिन्‍न वीणा अनगाये संगीत के : 
माध्यम से मुखरित होकर उस गोपन-पुर वासिनी के कान में उनके मन के अनुरूप 
संगीत दाल देती है | हार्दिक मावों को प्रकट करने के समय कल्लाकार के हृदय में: 
एक द्विविधा उत्पन्न हो जाती है | अपने चेतन मन की दशा में वहाँ शब्द, लय, 
संगीत आदि के माध्यम से ग्रसन्‍नता व्यक्त करना चाहता है। वह उन विचारों. 
को व्यक्त करना चाहता है जो किप्ती अनुकूल वातावरण को पाकर उदबुद्ध हो 
गये हैं। किन्तु प्रयत्न करने पर भी उसकी समी सोन्दर्यानुभूतियाँ व्यक्त नहीं हो. 
पातीं। उसके चेतन अस्तित्व के पीछे एक अन्य अस्तित्व मी रहता है। यही 
उसका अभिव्यक्ति का माध्यम खोजने में सहायक होता हैं| इसी आन्तरिक. 
व्यक्तित्व को “अन्तर्यामिनी देवी' कहा गया है| इस प्रकार जहाँ चेतन मन 
असफल हो जाता है, वहाँ भी उसकी सजनात्मक शक्ति या वृत्ति उपचेतन से. 
उमरकर अभिव्यक्ति का साधन खोजने में हमारी सहायता करती है ओर इस प्रकार 
अनगाये गीतों कों गाने का अवसर प्रदान करती है : 


 मने जे गाने? आडिल आभास 
जे तान साधिते करेढिनु आश 

सहिल ना सेई कठिन प्रयास , 

छिंडिल वार । 

स्तवहीन ताइ रयेडि दांडाये साराटिक्षण 
आनियाद्ि यतिहीना 
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आमार प्राऐेर एकटि यन्त्र ब॒केर घन | +/+ 
डित्तन्त्री वीणा | 
न: मंद #ः 
तुम यदि एऐे. लह् कोले तुलि द 
द  तोमार श्रवणों उठिबे आकुलि 
-. सकल अयीत. संगीतगुलि 
... हृदयासीना | 
छिल या आशाय फुटाबे भाषाय 
द छिन्नतन्त्री वीणा | रा 
आन्तरिक वस्तु को हम केवल प्रयत्न कर-करके व्यक्त नहीं कर सकते | 
ग्रान्तरिक रूप-प्रतीति एवं सम्मित्नन ही शिल्पी की प्राण-प्रेरणा है। चेतन प्राणों 
की इस प्रेरणा के अनुरूप ही शिल्पी का कृतित्व प्रकट होता है। 70फफंणछ& 
ने “3707००७ 7)0) 85700” में कहा है ; 
4 0 एर४५ एक्ाए तै।8873 0, 2 धछं० ॥768 
“7/278300 १ 506 ६0 00 ७&0प 88007880 $0 60 
400 ई७॥ 0 40909 ,.... . 


एछा6४, 688 48 7076, तैप९7]५९७ : | 80 पघ0४०व, “ 
4॥676 0प778 ४06 +ए९० ॥2058 04 (0व [8 ५४6९७, 


॥67ए छठ0ए8 ते+07 870प्रशत ज््३7०व, 070 000786ए९॥, | |770७, 

७8०४ 70879 & त06 & ॥68ए0॥ 00808 88 $0 96. : 

्रतक्षा 807 ॥8/26 6967 9]806, ४९78 8076 ७7०८९), 

0४) 86ए 0006 080४ ते 080 96 ए०्जव 

॥ए ए00स्‍78 878 8॥887'67 ॥९&प ७४ 0प6 | 860 ॥९/९. . . 

4.]] 38 88 (०00 0ए०परौ९5, 

368706, 700679988 6076 [707४ +986 50प8 8७, 

]6 768४ ७००७7 70६. द 

ब्राउनिंग का अमिप्राय यह है कि यद्यपि. अन्तःपेरणा ही सौन्दर्य-सृष्टि का 

मूल उत्स है, तथापि इस मूल छत्स की प्रेरणा का अनुभव करते हुए भी सभी 
व्यक्ति उसके अनुरूप ही भाव प्रकाशित नहीं कर सकते | किसी-किसी में यह 
प्रेरणा अपेक्षाकृत अल्प मात्रा में होते हुए भी भावों के प्रस्फुटन में सहायक हो 
फा०--६ 
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जाती है और किप्ी' में इसका अधिक-से-अधिक अनुभव होने पर भी भाव थोड़े 
बहुत भी प्रकट नहीं हो पाते । 

जन-साधारण तो कृति के बाहरी रूप को देखकर ही उसकी निन्‍्दा या प्रशंसा 
किया करते हैं, किन्तु इन दोनों रूपों में से किसका अधिक महत्त्व है, इस बात 
का निर्णय केवल अन्तर्यामी व्यक्तित्व के द्वारा ही किया जा सकता है | इस प्रकार 
इसी आतन्तरिक रूप के साक्षात्कार के द्वारा चित्रकार अथवा कवि बाह्मवस्तु को 
अंकित करते समय यदि अपनी गहन अनुभूति के आधार पर चित्र या शिल्प- 
रचना करता है तो वह चित्र या शिल्प बाह्य उपादानों, जेसे, रंग, तूलिका, 
आदि, का अतिक्रमण करके अलौकिक हो उठता है | बाहरी उपादान उसके भाव 
को व्यक्त करने के लिए तुच्छ प्रतीत होते हैं। वह उनका सहारा अवश्य लेता 
है किन्तु अपने आन्‍्तरिक मावों से समुज्वल करके अथवा अपनी अनुभूतियों से 
रंजित करके वह चित्र या शिल्प को एक अलौकिक, असाधारण रूप दे देता है | 
ब्राउनिंग ने * 77७ ॥/9]0 7/9]9 * में कहा है : 


प्र०्ज़्७एछ७७, ए0प 6 707 780, ए0प !897७ 8०60 $6 ४००0. 
--06 088७४ए 87 476 ज070067 800 ॥0॥6 [१0767, 
पु)6 5080९8 ० पांग्रट8, 007४ ००]0प०8, ॥8008 ॥70 8398063, 
(7॥878 6४, 8प्7977868, -- 00 (700 70&0 ७ 70 &]| ! द 
++मी0' जशी७0 १ 700 ए0०70 7९७] ॥09777॥, 80 07 70 : 
(36 जाए 706 60 88 छ९। 88 889, “-]207700 ५68७6 
चेप्ड5 88 0069 878, 0878688 जश्ञर७॥0 007768 07 76 १ 
(7007 8 ए०00078--0906 8॥79076 8706 00076 3॥0 00776 
0 66 & ॥एप7 886680. 72076 070]60% 8 ज्07:8 
376 ॥0676 87680 9. 2२७४प7७ 38 6077]0606. 
छ5प]9086 ए0प 7679700006 ॥07 (ज्ादी ए0प 58070) 
पु67४७ 78 70 8&0780॥0828 | ४०ए एाप5४ 06806 ]67 5070, 
मठ वैठआक एप शरक्ांर १ भै०१७ 7906 80 ६9॥ ए०७ ]07७ 
मफछक जाला घर 8०९ 060 070०0, $77088 ए७ ॥096 09886, 
?6708]08 & #प्राद6त 07068 706 ०७४०९ $0 86७ ; 
800 80 076ए 876 06608' 7977॥860, |260067 ४0 प्र& 
४४४०४ 78 686 88708 ६8 ०४ एछ३8 27767 £07 ४9४ 
(700 पर868 प्र5 00 ॥60 ९००४ 00867 807! 
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/ कवि के अनुभव के विश्लेषण अथवा नितान्‍्त वैज्ञानिक आलोचना इन 
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दोनों के द्वारा हमें एक ही सत्य उपलब्ध होता है | कविवर रवीन्द्रनाथ का कथन 
है कि हमारी समस्त शिल्परचना में हमारे अन्तर में निवास करने वाली उसी 
अन्तर्यामिनी देवी को ही लीला चल्ला करती है। गोपन अम्तःप्रदेश में स्थित 
अन्तर्यामिनी की सचेतना आहत्मप्रकाश की चेष्टा के फलस्वरूप ही रचना की 
जाती है | 


पूर्वोक्त जाग्मत्‌ू मन या जाग्मत चित्त का विश्लेषण करने पर दो प्रकार का 
ज्ञान दीख पड़ता है। एक है प्रात्यक्षिक रूपात्मक, जिसका सम्बन्ध रूप, रस 
गन्ध तथा स्पश से हैं ओर दूसरा है अन्वीज्ञामलक (लॉजिकल) | अन्वीज्ञामलक 
वृत्ति के द्वारा ही हम प्रत्यक्ष अथवा स्मरण द्वारा अहण किये गये रूप, रस आदि 
ऐन्द्रियक बोध अथवा उसको स्मृति को विशेष-विशेष सम्बन्धों से युक्त अथवा 
वियुक्त करके देखते हैं। अनेक ऐलच्द्रिय-बोधों को एक साथ ग्रहण करके मन के 
सम्मुख उपस्थित करना भी इसी बृत्ति का काम है। उदाहरणतः, जब हम कहते 
हैं कि अमुक फूल लाल है? अथवा, “दूध सफेद हैं' तब उन-उन वस्तुओं के 
अ्रनेकानेक प्रथक्‌-प्रथक्‌ गुणों की स्वतन्त्रता का विनाश करके केवल समवेत 
भाव से हमारे सम्मुख एक वस्तु-विशेष, फूल या दूध मात्र ही उपस्थित होती है 
उसके अलग-अलग गुण नहीं होते । इस प्रकार के वस्तुमाव को ही बौद्ध 
प्रशप्तिसत्‌ ? कहते हैं | मन का यह एक विशेष धर्म जान पड़ता है कि धर्म-धर्मी, 
गुण-गुणी अथवा सम्बन्ध-सम्बन्धी इस प्रकार के सम्बन्ध-भाव के अतिरिक्त उसका 
व्यापार ही नहीं चल सकता । मनोदृत्ति के सिद्धान्त के अनुसार जागतिक पदार्थ 
गुण-गुणी, धर्म-धर्मी अथवा सम्बन्ध-सम्बन्धी भाव से ही प्रतीत होते हैं। फूल या 
दूध को वस्तुरूप में मन में धारण करके उसके साथ लाल अथवा सफेद गुण को 
संयुक्त कर देने पर वाक्य अथवा प्रतिज्ञा की निष्पत्ति होती है। जेसे, कहा जायगा 
“फूल लाल है? अथवा दूध सफेद है? । इस अन्वीक्षाइत्ति के द्वारा हम केवल वस्तु 
और गुण. धर्मी और धर्म तथा सम्बन्धी और सम्बन्ध का संयोग-वियोग ही नहीं 
कर सकते वरन इस संयोग-वियोग के परिणामस्वरूप संगठित वाक्यों को परस्पर 
विविध सम्बन्धों से युक्त करके नवीन सम्बन्ध-प्रणाली के रूप में नवीन वाक्‍्यों की 
रचना कर सकते हैं | इसके परिणामस्वरूप “ जिस स्थान पर धूम है, वहाँ वह्ि 
है? वाक्य के द्वारा पर्वत पर धूम हैं अतः “वहाँ वह्लि है! इस प्रकार की सिद्धि हो. 
जाती है। अन्वीक्षाइति ही ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष शान के उपादानों और स्मृति के 
सहयोग से वाक्य संगठित करती है। प्रत्यक्ष और अन्वीक्षा इन दो वत्तियों के 
द्वारा हमारी जाग्मत्‌ मनोद्ृत्ति का काय सम्पन्न होता है। अन्वीज्षाइत्ति का स्वभाव 
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है कि वह एक ही क्षण में बहुविध गुणों या द्र॒व्यों को एक साथ अन्वित नहीं कर 
पाती 2 के के 9 डक 2 3... 
'“ प्रत्यक्ष के द्वारा एक ही. क्षण में अनेक की धारणा हो जाती है| हमारे 
सामने जो नारियल का वृक्ष दिखाई देता है, आँख खोलने के साथ ही उसके पत्ते 
आदि भी चक्षुरिन्द्रिय को प्रत्यक्ष दीख पड़ते हैं। अनेक वस्तुओं के इस युगपत्‌ 
अत्यक्ष के समय पौवापय तथा क्षणमेद का प्रमाण देना कठिन जान पड़ता है । 
निश्चय ही प्रत्यक्ष-ज्ञान के समय तो हमें उस पौर्वाप्य अथवा कालसेद का जान 
नहीं होता । आधुनिक गेस्टाल्ट साइकाल्ोजी के विद्वान्‌ अनेक प्रमाणों के द्वारा 
यही सिद्ध करने की चेष्टा कर रहे हैं कि चाक्तुष-प्रत्यक्ष के समय हमारे मस्तिष्क 
म॑ एक बार मे केवल्ल एक ही सूक्ष्म नाड़ी केन्द्र नहीं अपितु एक साथ अल्पाधिक 
परिमाण में अनेक स्थत्लों पर फैले हुए नाड़ी-केन्द्र उत्तेजित हो उठते हैं | परिणाम 
यह होता हैं कि चाक्तुष-प्रत्यक्ष के समय एक साथ अल्पाधिक परिमाण में हमें 
अनक स्थान स्पष्ट्तः प्रत्यक्ष हो जाते हैं | हमारी चन्षुरिख्धिय की गठनप्रणात्री 
भी ऐसी है कि यद्यपि रेटिना में फ़ोविया सेन्ट्रोलिश नामक केन्द्र पर पडने वाली: 
छुवि सर्वापेज्ञा अधिक स्पष्ट होती है. तथापि समग्र रेटिना के ऊपर ही एक विस्तृत 
छवि-पड़ती है । अतः चाक्तुष-प्रत्यज्ष की रीति यह है कि अनेक स्थानों की अस्पष्ट 5 
प्रतिभास छवि के संयोग के सहारे उसी अस्पष्ट प्रतिमास छवि का एक अंश 
स्पष्ट प्रतिभासित होता हुआ प्रत्यक्ष हो उठता है | उदाहरणतः, दीपक के प्रकाशः 
में दीखने वाल्ली वस्तु की छाया में एक गहन कालिमामय अंश विद्यमान रहता: 
हैः। हम! उस काले अंश से जितना ही दूर जाते हैं, उतनी ही उस कालिमा की ः 
गाढ़ता क्षीण-से-क्ञीणतर होती. जाती है और अन्त में वह अवशिष्ट छाया भी अब« 
सित हो जाती है । गहन कालिमामय अंश को ही हम छाया कहते हैं और क्षण 
छायांश को उप्रच्छाया | उपच्छाया का अवल्लम्बन करके ही छात्रा प्रस्कृथित होती है |: 
किसी भी वस्ठु को देखते समय उसका कुछ अंश अत्यन्त स्पष्ट और कुछ अस्पष्ट: 
रहता है। छाया और उपच्छाया के आधार पर ही हम इन दोनों को दृष्ट और- 
 उपदृष्द भी कह सकते हैं | दृष्ट अथवा सुदृष्ट अंश केवल एक बिन्दर नहीं होता 5. 
आंपठ वह एक स्थानसमवेत रूप होता है। चाक्तुष-प्रत्यक्ष के समय विस्तृत स्थान-.... 
समवत उपहृष्ट का अवत्वम्बन लेकर तदपेज्ञा स्वल्पायतन स्थानसमवेत रूपसमवाय- 
सुदृष्द रूप"म॑ दिखाई देता है। सभी इन्द्रिय-प्रत्यज्ञों की. प्रणाली एक समान है ! 
किन्तु उसके सम्बन्ध में इस स्थल पर विचार करना हमारा उद्देश्य नहीं है | इस 
समय हमारा उद्देश्य केवल इतना सिद्ध करना है कि अर वीज्षा द्वारा एक साथ वस्तु, 
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का उस रूप में ग्रहण नहीं होता, जिस प्रकार प्रत्यक्ष के द्वारा होता है। हम किर्सी 
फूल को देखते समग्र उसकी सफेदी के साथ-साथ उसके विलक्षण श्वेतत्व/ 
उसके आ्राकार तथा. उसकी विचित्र रचना-प्रंणात्री को भी देखते हैं, किन्तु प्रति* 
क्षण इन प्रथकूप्रथक्‌ दिखाई देने वाले अंशों का क्रम निर्धारित नहीं किया जां 
सकता । इन सब को एक साथ देखकर केवल इतना ही बताया जा सकता. है कि 
हमने एक पुष्प देखा है। यद्यपि चाक्तुघ-प्रत्यक्ष के समय विशेष का अवलम्बन किया 
जाता है, किन्तु वह विशेष का क्रम भी परस्पर इस प्रकार विज्ञीन हो जाता है कि 
उन विशेष धर्मों को आच्छादित करके पुष्प-रूप एक स्वतन्त्र विशेष प्रकट -हों 
जाता है । 

. अम्वीक्षा मात्र से सामान्य-बोध होता है| यह सामान्यबोघ भी विशेष के 
बिना नहीं हो सकता | यथा, बहत-सी सफेद वस्तएँ देखे बिना सफेद की सामान्य 
धारणा नहीं हो सकती । यह कहना उचित न होगा कि विशेषावल्लम्बी सामान्यता 
में विशेष का विशेषत्व लुप्त नहीं हो जाता | यह पूछा जा सकता है कि विशेष का 

_विशेषत्व वर्जित कर देने पर फिर अवशेष ही क्या रह जायगा ! बस्तुतः, सच बात 
यह है कि कुछ विशेषों का परस्पर वजन होने पर ही एक विशेष की स्थापना हो 
पाती है। इसी प्रकार अनेक विशेषों में अन्तर्हिंत स्वरूप-विशेष को अन्वीज्षा द्वारा 
प्रकट करते हुए विशेषों के स्वगत वैशिष्टय की उपेक्षा कर दी जाती है। इतना 
ही नहीं अपितु अन्वीज्ञा का सहारा लिये बिना प्रत्यक्ष के द्वारा गहीत विशेष के 
विविध सम्बन्धों और विविध पदार्थो' के संघटन की “प्रतीत भी संमव नहीं है.। फूल 
को देखकर उसका पूरण ज्ञान प्राप्त करने के लिए हम कहते हैं “ फूल सफेद है; 
उसकी पंखुड़ियाँ परस्पर विच्छिन्न रहकर डण्ठल में मिल्नी हुई हैं ? पंखुड़ियाँ 
अद्धनंद्राकृपि हैं, वह अलग-अलग रहते हुए. मी श्रेणीबद्ध हैं या फूल में पीत-रक्त 
किंजल्क रहता है आदि । इस प्रकार का समस्त विचार विकासमूलक है और 
न्वीज्ञावत्ति के अतगंत आता है| प्रयक्ञ ओर अन्वीक्षा का परस्पर सापेन्ष सम्बन्ध 

है। प्रत्यक्ष के उपादानों के बिना अन्वीज्षा सम्भव नहीं है ओर अन्वीक्षा का प्रयोग 
किये बिना प्रत्यक्ष रूप से ग्रहण की जानेवाली वस्तु के नाना प्रकार के अपेक्तिंतें 
उपादान रूप पदा्था ओर सम्बन्ध-परम्परा का बोध नहीं होता प्रत्यक्ष केवलें 
स्वरूपमृत किप्ती विशेष वस्तु का बोध उत्पन्न करके शांत हो जाता है किन्तु अन्वीक्षीं 
के द्वारा हम उसी विशेष के उन घटकीभूत उपादानों का विश्लेषण करते हैं और 
वीक्षिक प्रणाल्ली से नाना सम्बन्ध-जाल्ों के बीच से उन उपादानों को ग्रहण करते 
हैं। अतएव प्रत्यक्ष के द्वारा जो कुछ ग्रहण किया जाता है वह.और उसके अंवल्लम्बन 
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से उत्पन्न तथा नाना सम्बन्धों के माध्यम से उसे प्रकाशित करने के लिए यत्नवान्‌ 
होने पर भी अन्वीक्षा द्वारा जो कुछ अहण होता है वह प्रत्यक्ष से स्वतन्त्र होता है। 
प्रत्यक्ष का अवल्लम्बन करके अन्वीज्ञा एक नूतन सत्य को उदमासित करती है 

वीज्षा तथा प्रत्यक्ष के सम्मिश्रित रूप से उत्पन्न प्रत्यक्ष का स्वरूप निश्चय ही 
अन्वीत्ञाहीन प्रत्यक्ष से मिन्‍न होता है। उदाहरणत:, यदि हम फूल के नाना रूपों 
का विश्लेषण करके उसके नाना प्रकार के सम्बन्धों का विचार करते हुएए उसे दुबारा 
देखे तो पहले वाले अन्वीज्ञाप्राप्त रूप से यह रूप भिन्न प्रतीत होगा । इस प्रकार 
पूवप्रत्यक्षीकृत वस्तु का एक नवीन प्रत्यक्ष घयित होता है । 


प्रत्यक्ष तथा अन्वीज्षा दोनों ही अपने संचार के लिए पूवंगरहीत स्मृति और 
संस्कार की अ्रपेज्ञा रखते हैं। इन पूवशहीत स्मृति अथवा संस्कारों के सम्बन्ध में 
यह नहीं बताया जा सकता कि यह कहाँ रहते हैं, केसे रहते हैं, कैसे आते हैं. क्यों 
इनके प्रकट होने में कभी विल्लम्ब हो जाता है और क्यों वह कभी शीघ्र ही प्रकट 
हो जाते हैं। स्मृति तथा संस्कार के रूप में णहीत समस्त प्राचीन संगहीत ज्ञान 
वत्तमान के लिए! उपयोगी सिद्ध होता है| स्मृति तथा संस्कार ही मिलकर हमारी 
प्रथक्‌ व्यक्ति-सत्ता को रूप देते हैं। यही दोनों हम लोगों के जीवन में विशेष रूप 
से कुछ विशिष्ट व्यापारों के अनुवर्त्ती बन जाते हैं । यही स्मृतियाँ तथा संस्कार विशेष 
रूप से व्यवस्थित तथा संगठित होकर हमारे व्यक्तित्व का निर्माण करते हैं | इनके 
अतिरिक्त किसी अन्य सत्ता का प्रमाण देना कठिन ही है | यदि उसका कोई प्रमाण 
हो सकता है तो वह वेद या शास्त्र ही हो सकते हैं, जिनमें आत्मा की धारणा 
पाई जाती है। इस स्मृति तथा संस्कार-समूह की सांख्योक्त बुद्धि के साथ बहुत 
कुछ समानता बताई जा सकती है | इसी समूह या पिंड में हमारे प्राचीन जीवन 
का समस्त ज्ञान, उसकी समस्त इच्छाएँ एवं समस्त सुख-दःखादि स्पष्ट या अस्पष्ट- 
परिवर्तित या संस्कृत रूप में वत्तमान रहते हैं। इसी समूह के पारस्परिक सम्बंधों के . 
द्वारा हमारे व्यक्तिगत जीवन के समस्त चरित्र, प्रवत्ति और रुचि आदि का नियंत्रण 
होता है। प्रत्यक्ष तथा अन्वीक्षा में हम विशेषतः ज्ञान को ही ग्रहण करते हैं, किन्तु 
शान ही व्यक्तित्व का एकमात्र उपकरण नहीं कहा जा सकता । ज्ञान के समान 
ही व्यक्तित्व में नाना प्रकार के हष-दुःखादि संवेग ओत-प्रोत रहते हैं तथा नाना 
प्रकार की इच्छाओं की प्रेरणा रहती है । व्यक्तित्व .में स्मृति तथा संस्कार के समान 
ही भाव-संवेगों और इच्छा का योग भी रहता है | इसी विविध-रूपी समष्टि से 
ही जीवन के साथ-साथ व्यक्तित्व पुष्ट होता है । 


/ व्यक्तित्व के निर्माण में अनेक व्यष्टि-रूप वैयक्तिक अंग-प्रत्यंगों की कल्पनो 
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की जा सकती है। हमारा मत है कि प्रज्नश्तिसत्ता के द्वारा परस्पर सापेज्ञ भाव से 
सम्मिलित रहने पर भी यदि किप्ती समष्टि की स्व॒तन्त्र सता दिखाई देती है तोः 
उसे स्वतंत्र सता के रूप में अवश्य स्वीकार किया जा सकता है | इस कारण मूल 
पक्तित्व के साथ अख्ित जीव-शक्ति अथवा बौद्ध-शक्ति आदि विभिन्न प्रकार की 
शक्तियों को अंगीकार करने में भी कोई आपति नहीं है । स्वतंत्र सत्ता का तात्पय 
अन्य निरपेक्ष सत्ता नहीं होता | उसका अभिप्राथ केवल इतना है कि केवल उससे 
भी अनेक व्यापारों की व्याख्या हो सकती है | दृष्टान्तस्वरूप कहा जा सकता है कि 
जिसका हमारे दैहिक प्रयोजन से निरंतर सम्बन्ध होता है उसे हम जैवपुरुष (बयो- 
लाजिकल पसनॉलिटी) कहते हैं | दैहिक प्रयोजन से सम्बन्ध मानने के कारण दैहिक 
आकांछ्षा को परिपूर्ण करने की चेष्य और परिपूततिजनित आनंद आदि सभी 
जैवपुरुष की श्रेणी में आ जाते हैं। यद्यपि इसी आधार पर जैवपुरुष को ख्तंत्र 
पुरुष कहा जाता है, तथापि स्वतंत्र होकर भी इस जैवपुरुष का बौद्धपुरुष के साथ 
अत्यंत घनिष्ठ सम्बंध बना रहता है। बीद्धपुरुष के साथ संयुक्त न रहने से 
जैवपुरुष के अनेक काय सम्पन्न नहीं हो सकते | बौद्धपुरुष का व्यापार भी जैवपुरुष 
के व्यापार के अमाव में नहीं चल सकता । स्वतंत्र होने के साथ ही यह पुरुष-द्वय 
परस्पर सापेक्षभाव से अन्वित भी रहते हैं। बहुधा एक में दूसरे का व्यापार 
अन्तविल्लीन हुआ रहता है | बोद्धपुरुष से हमारा अ्रभिप्राय उस वत्ति-समबाय की 
ओर संकेत करना है जो अपने सामंजस्य के द्वारा प्रेरित होकर अन्वीक्षा-व्यापार 
में प्रकट होती रहती है | इसे अंग्रेज़ी में लॉजिकल पर्सनॉलिटी कहते हैं। इस 
प्रकार यह कहा जा सकता है कि हमारे मन में अनेक वत्तियाँ होती हैं । इन 
समस्त मानखज्त्तियों का 'प्रायः प्रयोजन के अनुसार सामंजस्य घटित होता रहता 
है। यदि हम सामंजस्थ उपस्थित करनेवाली इन मानसबृत्तियों पर ध्यान दें तो 
इनकी विशिष्टता के आधार पर इन्हें सापेक्ष-स्वतन्त्र-पुरुष भी कह सकते हैं | 
स्वतन्त्र के साथ-साथ सापेजक्ष कहने का अ्मिप्राय यह है कि कभी इनका आवश्य- 
कतानुसार परस्पर सापेक्ष स्थिति में सामंजस्य उपस्थित होता है और कभी यह 
वृत्तियाँ प्थक्‌ अस्तित्व धारण कर लेती हैं | यहाँ तक कि कमी-कभी इनमें परस्पर 
संधष्॒ भी उपस्थित हो जाता है। इन्हीं मानस-बृत्तियों के द्वारा हमारे व्यक्तित्व को 
परिपूर्णता प्रात्त होती है | इन्हीं के बीच हमारी जीवन-यात्रा चला करती है 
जब हम किसी दृत्ति का अव्याहत प्रयोग कर पाते हैं अथवा उनके द्वारा जब 
हमें आत्मोन्नति या आत्मस्थिति की प्राप्ति के कारण हमारे मन में आनन्द उत्पन्न 
होता है, तब हम उस आनन्द को ही सुख कहते हैं | जेव-पुरुष की आकांक्षा जेब- 
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जातीय मात्र होती है, उसका मात्र देह से सम्बन्ध रहता है | देह की वत्ति पशु- 
साधारण होती है, श्र्थात्‌ उसका सम्बन्ध आहार, निद्रा, भय आदि से ही होता है । 
उन समस्त व्यापारों के द्वारा होनेवाले उपचय अथवा तृप्ति की प्राप्ति की ओर ही 
यह देह प्रवृत्त होती है | यह भी देखा गया है कि जैब या देहबृत्ति के अव्याहत 
संचार तथा उस बृत्ति के कारण जवपुरुष की साथंकता तो घिद्ध होती ही हैं साथ 
- ही उसमें आनन्द भी मिल्रा र | थत्यक जवचात्त के व्यवहार के द्वारा जेव- 
युरुष को अपनी स्वतन्त्रता का अनुमव होता रहता है। अपने उपचय के रूप में 
अपनी बृद्धि अथवा पुष्टि के फलस्वरूप ही उसे नवीन रूप में आत्मपरिचय प्राप्त 
होता रहता है| अर्थात्‌ जितना ही वह बढ़ती है उतना ही उसकी सत्ता का अनुमव 
डहाता रहता हैँं। यहीं आत्मपरिचय ही उसके सुख का कारण है। आत्मपरिचय 
की विपरीत दशा का नाम ही दुःख है। हमारे अन्तर में स्थित किसी भी अन्य क्‍ 
उरुष--शक्ति-हारा जँवबत्ति के नियन्त्रित होने पर अथवा किसी बाह्य कारण 
से व्याहत होते ही दुःख उत्न्न हो जाता है। तात्पय यह है कि आत्म-संयम 
अथवा इच्छाविधात से दुःख उत्पन्न होता है। इस प्रक्नार समस्त पुरुषों के व्यवहार 
के साथ ही सुख तथा दुःख भी जुड़ा रहता है। अपनी इत्ति के अव्याहत प्रयोग... 
के द्वारा ही प्रत्येक पुरुष की आत्मत॒ष्टि अथवा उसका आत्मपरिचय सिद्ध होता है। 

इस आत्मपरिचय का परिणाम ही आनन्द है। किसी पुरुष के आत्मपरिचय से 
अभिग्राय उसके (सेल्फ रियलाईज़ेशन) से है। अपने स्वरूप का विस्तार अथवा 
पूर्व में अनचीन्हे अपने स्वरूप को भी चीन्ह लेने का नाम है आत्मपरिचय 
(सेल्फ रियल्ाईज़ेशन ) | यह चेतन और अचेतन दोनों दशाओं में संभव है | 
उदाहरण के लिए, हमारे शरीर में प्रतिदिन जिस प्रोटीन की क्षति होती है वह 
खाद्य-पदार्थों में विभिन्न रूपों में छिपा रहता है। भोजन के रूप में हमारी पाक- 
स्थल्री में खाद्य-पदाथ के पच जाने पर यह प्रोटीन धातु रक्त के साथ मिश्रित हो 
जाती है। इसी से शरीर के जीव-कोष सजीव बनते हैं और उपचित होते हैं। 
इस य्रकार ज॑वद्दाति के द्वारा यह बाहरी प्रोटीन हमारी अन्तस्थ धातु के. रूप में 

परिवर्तित हो जाती है । इस प्रकार के आत्मपरिचय को हम मूढ़ आत्मपरिचय 
कह सकते हैं । आनन्द इसी का परिणाम है | इस ग्रकार यहाँ “ परिचय ? शब्द 
का ल्ाक्षणिक प्रयोग हुआ है| परिचय है क्या ? अपने पूर्वज्ञान तथा वर्तमान 
जशानः के एकत्व के द्वारा हम जितना ही किसी को पहचानते हैं उतना ही हमारी 
शानबइत्ति को आत्मल्ञाम होता है। इस आत्मल्लाम को ही परिचय कहते हैं। 
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पहले ही कहा जा चुका है कि आत्मगृत्ति के अश्याहत प्रयोग के द्वारा होने- 
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वाले आत्मल्लाम अथवा-आत्मतुष्टि को ही परिचय कहते हैं । समस्त प्राशिजगत्‌ 
की क्रमोन्नति तथा उसका विकास इसी आत्मतुष्टि या आत्मविकास की चेष्टा का 
फल है। यही आत्मजीवन है। इस प्रकार सभी प्रकार का आनन्द केवल जीवन 
को स्थिति या व्याप्ति का हो आनन्द सिद्ध होता है। इसके विपरीत किसी इत्ति के 
प्रसार में किसी विश्न या व्याहति के उपस्थित हो 'जाने पर उससे दुःख उत्पन्न 
होता है| किन्तु जब यह वृत्ति या व्यापार पुनः उस व्याहति का अतिक्रमण करके 
वास्तविक स्वरूप प्राप्त कर लेता है, तब आत्मज्ञाम का आनन्द प्राप्त होता है। 
प्रायः अधिकांश आत्मत्ञाभ के माग में बाधाएँ उपस्थित होती रहती हैं । उस 
बाधा के अतिक्रम एवं व्याहति-समूह के अपनोदन द्वारा जीवनशक्ति की जो अजसन 
खारा प्रवाहित होती है, उसी में सफलता का अधिकाधिक आनन्द प्राप्त होता है। 
इस प्रकार यह सिद्ध किया जा सकता है कि हमारे अन्तर में स्थित प्रत्येक 
पुरुष का एक स्वतन्त्र क्षेत्र में स्वतन्त्र व्यापार चला करता है | उसी के अनुकूल 
विशेष-विशेष आकांज्ञाओं का जन्म होता है | उन विशेष आकांक्षाशं के अनुरूप 
विशेष वृत्तियाँ होती हैं, जिनके अव्याहत प्रयोग अथवा उनकी परितृप्ति के 
परिणामस्वरूप एक प्रकार का आत्मज्ञाम अथवा आत्मपरिविय घटित होता है। इसी 
आत्मलाम से पुरुष-विशेष का मिन्‍न-मिन्‍्न प्रकार का विशिष्ट आनन्द जन्म लेता 
हैं| इस सम्बन्ध में अधिक कहना यहाँ अनावश्यक जान पड़ता है। वस्तुतः 
हमारा उद्दश्य यहाँ उपचेतन के सम्बन्ध में विचार करना है। उपचेतन के रूप 
में स्थित अन्तःपुरुष का सहारा लेकर ही अन्य पुरुष-समूह रूप धारण करते हैं । 
हमारे ज्ञान, सुख-दुःखादि को अनुभूति अथवा इच्छा या कृति के रूप में शक्ति- 
व्यापारों का अधिक अंश विभिन्न पुरुषों के स्वतत्त्र व्यापार के द्वारा घटित होता 
रहता है। फिर भी उपचेतन में ऐसा विभिन्नजातीय ज्ञान अथवा अनुभूतियाँ 
संचित रहती हैं, जिनका इन पुरुषों द्वारा उपयोग नहीं हो पाता । विभिन्नता में 
एकता के अनेक उदाहरण दिये जा सकते हैं, जैसे, एक रेखा का दूसरी रेखा के 
साथ सामंजस्य हो जाता है, दोनों मित्र जाती हैं। एक रंग अन्य विचित्र रंगों 
में कहीं-न-कहीं मिल जाता है | एक अवयब अन्य अवयवों के साथ विभिन्न रूपों 
में मिलकर नाना तरुगुल्म तथा लता आदि के रूप में आत्मप्रकाश फेल्ाता है । 
इसी प्रकार पक्षी की चहक की नाना भाँति की स्वस्‍लहरियाँ विशिष्ट तान के साथ 
भित्न जाती हैं| प्रयोजन-निरपेश्ष स्थिति में हमें निशन्‍्तर इस बात का ज्ञान होता 
हता है| उनका जितना अंश हमारे किप्ती पुरुष के उपयोग में नहीं आता, वह 
अवशिष्ट अंश उपेक्तित रह जाने पर भी उस निष्पत्रोजन स्वभाववाले उपचेतन 
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में विद्यमान रह जाता है | जब्न हमें कोई व्यक्ति क्रोधपूबक मारता है तो हम 
अपनी जेवपुरुषीय इत्ति के कारण या तो उसपर आक्रमण करते हैं या भाग खड़े 
होते हैं। उसका क्रोध हममें भी क्रोध उत्पन्न करता है। इस क्रोध के समय 
हमारे अन्तःकरण में जो अनेक प्रकार के भाव उठा करते हैं अथवा उस इृदगत 
विकार के अनुकूल जो समस्त मुख, चनत्ष आदि के आंगिक विकार दिखाई देते 
हैं वह जेवबृ त्ति के प्रवाह में नाना प्रयोजनों के अन्त्भुक्त होकर मय, क्रोध आदि 
व्यापारों से गोण बन जाते हैं और उसी समय लुम हो जाते हैं। फिर भी यह 
नहीं कहा जा सकता कि वह भाव कभी निष्पयोजन रूप में दिखाई ही नहीं देते) 
वस्तुतः वह हमारे अनजाने ही हमारे 3पचेतन में वत्तमान रहते हैं | हम किसी 
स्त्री की कमनीयता के प्रति आकर्षित होते समग्र उस कमनीयता को निष्यय्रोजन नहीं 
समझते । इसके विपरीत अपने योन-व्यापार में उसको किसी न किसी गौण रूप 
में ग्रहण कर लेते हैँ | योन-व्यापार के साथ असम्बद्ध तथा निष्प्रयोजन होकर भी 
उस कमनीयता का स्वरूप हमारे उपचेतन को प्रभावित करता ही है | इस प्रकार 
दिन-ग्रतिदिन प्रत्यक्ष होनेवाली नाना अनुभूतियों एवं नाना रूपवान शब्दादि के 
उपभोग में जागतिक विषयस्तमूह की एक निष्प्रयोजन छाप हमारे उपचेतन में 
सदा अंकित रहती है | यह छाप केउ्रल्न ज्ञानमूज्लक ही नहीं है अपितु अनेक 
कालों में होने वाली अनुभूतियाँ भी इसके साथ एक अनिय चनीय तथा अलौकिक: 
रीति से मित्नी रहती हैं। इस प्रणात्री से केबल प्रात्यक्षिक रूप, रस, गन्ध 
तथा शब्द आदि का ही अनुभव नहीं होता बल्कि अपनी अन्वीक्षात्त्ति के द्वारा 
हम जिन समस्त विभिन्न-जातीय सम्बन्धों और उनके प्रकाशक विभिन्न प्रकार के 
शब्द, सुर आदि का अनुभव करते हैं, उनकी अपने-अपने स्वरूप से स्वतन्त्र 
तथा विभिन्न प्रकार की विशिष्ट समयों की निष्प्रयोजन छाप हमारे उपचेतन में 
अंकित होती रहती है । इस प्रकार प्रयोजनविश्लिष्ट माब से प्रत्यक्षमूल्कक एवं 
अन्वीकज्ञामूलक अनेक प्रकार के ज्ञान तथा सुख-दुःखादि की अनुभूति से हमारे 
उपचेतन का निर्माण होता हैं। उपचेतन की इस समष्टयात्मक स्थिति का कोई 
स्पष्ट रूप प्रकट न होने पर भी यह नहीं कहा जा सकता कि उनके अन्तर्मिलन 
की कोई प्रणात्री वस्तुतः नहीं होती । निश्चय ही इतना तो कहा ही जा सकता 
है कि एक ओर तो यह प्रणाली अन्वीज्ञामूलक स्थिति से भिन्न प्रकार की है दूसरीः 
ओर निरपेक्ष अखण्ड-वस्तु-प्रत्यक्ष से भी मिन्न होती है। उपचेतन में अंकित होने 
के समय यह अनुभूतियाँ आदि अनेक पुरुषों की विविध प्रकार की स्फुट अनुभूति 
से निष्प्रयोजन रूप में ग्रहण की जाती हैं । ऐसे अवसर पर जिस प्रकार यह सब 
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वस्तु के रूप में ग्रहण को जाती हैं उसी प्रकार भाव, भाषा तथा स्वस्संगति 
के सामंजस्य के रूप में अ्रथव्रा विचित्र वरण-विन्यास के रूप में एकत्र हो जाती 
हैं। विभिन्न पुरुषों के द्वारा ग़हीत नाना उपादान-संभार ही जब प्रयोजन-विशेष 
से अलग रह जाते हैं ओर फिर एकत्र उपचित होते हैं तो इन्हीं से उपचेतन 
की सूष्टि होती है। इस प्रकार समष्यिभूत उपादान के अन्तर्गत सब पुरुषों के 
अनुभवों का ऐसा सब्निवेश होता है कि उनके किप्ती एक अंश ,के स्फुरित होने 
पर भी उसका पूर्ण व्यक्तित्व के अनुभव के साथ प्रकट होनेवाला सामंजस्य 
अव्याहत रह जाता है। जब किप्ती बाह्य रूप आदि को निष्प्रयोजन उत्तेजना के 
कारण उपचेतन का कोई अंश उत्तेजित हो जाता है तब उस उत्तेजक रूपादि के 
साथ उस स्वगत विशेष अंश के उपलक्षित साइश्य या सामंजस्य के कारण उप- 
चेतन का वह अंश बाह्य रूपादि विशेष में अपने स्वरूप का परिचय प्राप्त करता 
है। इसके फत्नस्वरूप होनेवाले आत्मत्माभ से ही आनन्द उद्मास्तित होता है। 
यही सौन्दयंबोध का आनन्द कहलाता है। सौन्दयमात्र में उपचेतन की समष्टि के 
साथ-साथ किसी सृश्टिप्रसूत अथवा स्वाभाविक फलस्थित किप्ती वस्तु का. परिचय 
प्राप्त होता है। आनन्द उसी परिचयमात्र का फल होता है। यही कारण है कि 
सौन्दर्य मात्र के साथ आनन्द सम्मिलित रहता है । वस्तुतः सौन्दय स्वयं आनन्द 
नहीं है। परिडतराज जगन्नाथ का कथन है कि अनुसन्वानात्मा भावना-विशेष 
ही सौन्दय होता है।' अनुसन्धान! शब्द का अथ केवल गवेषणा नहीं है, अपितु 
सुन्दर वस्तु के साथ हमारे सम्बन्ध-स्थापन का नाम है अनुप्तन्वान । यही वास्त- 
विक परिचय है। सुन्दर वस्तु के साथ दढ़ आत्मपरिचय हीं आनन्द का कारण 
होता है | कह 

इस समधष्टयात्मक उपचेतन में अनेक प्रकार की रेखाओं, अवयब तथा वर्ण 
आदि के संश्लेष-प्रश्लेष अथवा अनेक प्रकार की विचारधाराओं के सुख-दुःखादि 
भावबोध का सम्मिलित संस्कार या उसकी छाप पाई जाती है । यह एकान्ततः देश, 
काल आदि से सम्बन्धहीन होता है तथा विशिष्टता भी इसमें स्थान नहीं पाती | 
अभिप्राय यह कि हमें यह अमुक स्थान पर, अमुक काल में अथवा अमुक रूप 
में ज्ञात हुआ इस प्रकार की स्ट्टति वहाँ नहीं बनी रहती | संस्कार के रूप में यह 
उपचेतन के आत्मस्वरूप और आत्मघारणा की एक ऐसी स्थिति है जहाँ तक 
स्मृति की पहुँच नहीं हो पाती । स्मृति मात्र विशेष उद्बोधक कारणा-व्यापारों से 
उत्पन्न विशेष से ही जन्म लेती है | अतएब जिस स्थान पर स्मृति रहती है उसी 
स्थान पर देश, काल आदि का बोध मी हुआ करता है । विशेष उद्बोधक कारणों 


है 
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से यह स्मृति किसी अन्य विशेष अथव्रा परमरा विशेत्र की: चित्तभूमि में उप- 
स्थित हो जाती है। किन्तु उपचेतन विषय-निरपेक्ष केवल संस्कारमय पुरुष होता 
है। अपने समस्त जीवन में हम जिस समस्त रूप-समवाय अथवा उसकी संबन्ध- 
परम्परा की जानकारी करते हैं या समस्त संस्थान अथवा संस्थानसमवाय की 
सम्बन्ध-परम्परा का दशन करते हैं. अथवा इसी प्रकार नाना प्रकार के प्रत्यक्ष या 
विचारगत विषयों के साक्षात्‌ अनुभव से जो कुछ जानते हैं, उसके साथ भावमय 
सुख-दुःखमय, हृर्षोंदेगमय, “ह्वार-करुणा-बीमत्स-अद्भुतमय॒ जो समस्त रस 
संबेग मन को आप्लुत करता है, वह अपने विशेष-विशेष स्थान, काल तथा पात्र 
और वैसे ही उस विशिष्ट स्थानकालपात्रीमाव का अतिक्रमण करके जब विशेष 
प्रकार से हमारे अन्तर में एक स्थायी केद्ध में निर्विशेष रूप से स्थित देता है, 
तभी वह हमारे उपचेतन में स्वीकार किया जाता है | 
उपचेतन !में अन्त्भुक्त यह सामान्यवोध अन्वीक्षावत्ति के सामान्यतोध से 
सम्पूणतः मिन्‍न प्रकार का है | “बीरत्व प्रशंसनीय है' कहने पर हम, “वीरत्व! 
शब्द के द्वारा वीर-साधारण के विशेष धर्म को एकत्र संगठित रूप में प्रकट करना 
चाहते हैं। वीरत्व क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर में कहा जाता है कि सभी वीरों 
में पाये जानेवाले साधारण धर्म का नाम ही वीरत्व है, किस्तु उस धर्म के सम्बन्ध 
में उस जातिवाचक शब्द के प्रयोग के समय हमें कोई साक्षात्‌ अनुभव नहीं 
होता। यह नहीं कहा जा सकता कि किसी ने कमी भी वीरत्व, गोत्व या मनुष्यत्व 
का साज्षात्‌ अनुभव किया है। इसका कारण केवल यही है कि बीरत्व धर्मवीर में 
निहित रहता हैं। बीर के अतिरिक्त वीरत्व की कल्पना करते समय हम अपनी 
अन्वीज्ञावृत्ति की सुविधा के लिए सत्य रूप का नाश करके उसके स्थान पर असत्य 
रूप की सृष्टि करते हैं। हमारी विकल्पद्धत्ति या अन्वीज्ञाइत्ति के विकल्प व्यवहार 
के अतिरिक्त कहों ओर वैप्ता जाति के द्वारा प्रझट होनेवाला स्वरूप नहीं दिखाई 
पड़ता । धर्म तथा धर्मों के समवाय-सम्बन्ध की चर्चा करते हुए. जब हम इन 
दोनों का भेद दिखाते हैं, तब केवल वागाडम्बर का ही प्रयोग करते हैं। उसमें 
सत्य नहीं रहता । अच्छेद्रभाव से सम्बद्ध दो पदार्थों' के अयुतसिद्ध सम्बन्ध को ही 
समवाय सम्बन्ध कहेंगे। प्रश्न यह है कि यदि ये अच्छेद्य हैं तो उनका छेदन 
किसने किया और छेदन हो जाने पर उनका सम्बन्ध स्थावित करने वाला कौन 
है? यदि हम अपनी विकल्पबृत्ति की सुगमता के लिए उस प्रकार का विच्छेद्‌ 
कार्य कर भी सके तो भी उस अच्छेद्य के प्रथक्करण के द्वारा हमारे सामने जो 
पदार्थ उपस्थित होगा उस्चकी अम्यत्र सत्ता सिद्ध नहीं की जा सकती | इसीलिए 
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समवाय सम्बन्ध उस सम्बन्ध को घटित करने वाला उनका पूववर्तों वियोग-व्यापारः 
तथा समवाय के द्वारा निश्यन्न जाति पदाथ की तात्विक सत्ता स्वीकार नहीं की जा 
सकती । विशिष्ट बुद्धिमूलक अनुमान असंगत होता है। जिन पदार्थों की कहीं भी 
प्रथक्‌ सत्ता नहीं दिखाई देती उनको प्रथक्‌ रूप में मानकर उनकी विशिष्टता का: 
परिचय देना केवल विकल्पवृत्ति के द्वारा ही संगव हो सकता है। बह विकल्पवृत्ति 
के व्यापार के अतिरिक्त और कुछ नहीं होता । कहीं मी प्थक सिद्ध न होनेवाले- 
पदार्था सम भत्षा कान सम्बन्धात्मक विशिष्टता स्थापित करने का प्रयत्न करेगा १ 
वेदान्तयां तथा बीद्धीं ने एक दूसरे तक का आश्रय लेकर इस जाति और समवाय- 
सत्ता को अस्वीकार किया है। कोई नैयायिकों की प्रक्रिया के अर नुसार जाति 
या जातित्व को मान सकता है। नैयाय्रिक अनवस्थामय से विचार भंग करके 
पत्लायनवादी बन जाते हैं। किन्तु कैय्यट आदि की व्याकरण को आधार मानकर 
वे भी स्थान-विशेष पर जाति तथा जातित्व को मानने को प्रस्तुत हैं । हमें यहाँ 
इस सम्बन्ध में विशेष विचार नहीं करना है। हमारा अभिप्राय केवल्ल यह है कि. 
अन्वीज्षा या विकल्पबृत्ति के द्वारा वीरत्व, घटत्व, गोत्व आदि समस्त जातिबाचकः 
शब्दों का कोई साज्ञात्‌ तथा अनुभववेद्य अस्तित्व नहीं होता | स्थान, काल तथा 
पात्र एवं स्थान-काल्न-पात्रता का अतिक्रमण करके हमारे उपचेतन में स्थित. 
विशेष रूप-संस्थान आदि विशेष स्थान, काल अथवा पात्र को लक्ष्य करके उत्पन्न 
नहीं होते, इस कारण उन्हें भी सामान्य कहना कठिन है | यह सामान्य अन्वीज्षा- 
सामान्य से सवंथा मिन्‍न जाति का होता है। सौन्दर्यानुभूति वाला सामान्य 
अन्वीक्ञा-व्यापार वाले सामान्य से मिन्‍न रूप वाला होता है। सौन्दय के प्रत्यक्ष के 
समय हम जो सामान्यात्मक संस्कार उपलब्ध करते. हैं वह केवल विशिष्ट मू्त 
विषय के रूप-रंगादि से ही संबंध नहीं रखते बल्कि उनके द्वारा भिन्‍न रूपाध्मक 
उद्बुद्ध भावों से भी उनका सम्बन्ध होता है | इस प्रकार हमारे उपचेतन में हमारा, 
एक समष्टिगत. रूप भी बना रहता है जो विशिष्ट मूत्त विषयों के योग से तथा 
भावों के सहारे निर्मित होता है। इसे हम सामान्य, साधारण प्रमाव या संस्कार. 
की संज्ञा देते हैं। इसे सामान्य कहने का कारण यह है कि उस समय वस्तु की. 
विशिष्टता का बोध नहीं होता । इस संस्कार को विशेष इसलिए कहना पढ़ता है, 
क्योंकि उस अवस्था म॑ मी हमारे भावों की विशिष्टता बनी रहती है ओर अनुभूति- 
काल की छाप भी हमारे सामने रहा करती है। स्थान, काल्न तथा पात्र आदि के. 
न रहने के कारण इसे स्मृति भी नहीं कहा जाता । स्थान-काल-पात्र आदि से युक्त 
रहने पर ही संस्कार से स्मृति का जन्म होता है। वह संस्कार उपचेतन में विद्यमान 
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रहता है, किन्तु स्थान-काल्नय्यात्र आदि से नियुक्त विशिः संगठित संस्कार ही 
उपचेतन में अन्तभुक्त होकर सौन्द्योपधायक होते हैं | इस सोन्दर्योपधायक सामान्य 
को न तो सामान्य कहना ही उचित है न विशेष कहना ही। इसीलिए इसे 
सामान्यविशेषात्मक कहां गया हैं। अंग्रेजी में इसी से मिल्नता-जुल्ता शब्द 
( क्रांक्रीट यूनीवर्सल ) प्रचलित है । यद्यपि इसके अन्य अनेक अर्थ हैं, तथापि 
इसी शब्द के सहारे ही उक्त अथ का भी यत्किचित्‌ माव स्पष्ट किया जा 
सकता है | 
किसी वस्तु को देखते समय्र पहले कभी उसके समान ही देखी अथवा अनुभव 
दी गई वस्तु का अथवा स्वयं उत्ती वस्तु का देश-काल्न-पात्र युक्त सस्कार उसन्न 
हो जाता है। इसके विपरीत देश-काल-पात्र-र्जित रूप में उपचेतन में सौन्‍्दर्यों- 
प्रधायक संस्कार के उदबुद्ध होने पर हमें उत्तका जो परिचय मिलता हैं, वही उसके 
सौन्दर्य का अवच्छेदक-घर्म माना जाता है। यह पहले ही बताया जा चुका है कि 
व्यक्तित्व में सामान्यविशेषात्मक संस्कार निरन्तर बना रहता है। बाहरी अथवा 
आन्तरिक किप्ती भी कारण से जब वह संस्कार देश-काल-पात्र-वर्जित रूप में 
उत्पन्न होता है और उसके फलस्वरूप जब इस संस्कारभूमि में उदबुद्ध संस्कार और 
उसके अनुरूप उद्बोधक सामग्री के ऐक्य अथवा साहश्यानुभव से परिचय प्रात्त 
होता है, तब उस परिचय को सौन्दय कहा जाता है। चित्त की चेतनावस्था में 
होनेवाले स्मृतिमूलक परिचय तथा अन्बीक्षामूलक परिचय इन दोंनों में भेद 
अन्वीज्ञामूलक परिचय के अन्तर्गत किसी पदाय के सम्बन्ध में यह ऐसा है! 
इसका यह रूप है', “इसको पहले देखा था, “इस वस्तु को नहीं देखा था, 
अथवा “इसे इस प्रकार देखा था” इत्यादि अनेक प्रकार का प्रकार-प्रकारी-सम्बन्धा- 
नुगत विशिष्ट बोधात्मक प्रत्यय उत्तन्न होता हैं। स्मृतिमूलक परिचय में यह 
विशिष्ट प्रत्यय नहीं होता । इसमें संस्कारभूमि में अन्वीज्षाजत्ति का किसी प्रकार का 
स्फुट बोध नहीं होता । यहाँ जागर-बृत्ति के समान किसी प्रकार का स्फुट प्रत्यय 
या स्फुट परिचय उत्पन्न नहीं होता । अतएव यहाँ उत्तन्न होनेवाला प्रत्यय॒ लॉजिकल 
न होकर. प्रत्यवाभास मात्र होता है। वह स्फुट परिचय न होकर परिचयाभास 
मात्र रह जाता है| इस परिचयाभास में 'इदमित्थ! अथवा यह इसी रूप का है 
इस प्रकार की धारणा संभव नहीं है, अतएव उसे स्फुट परिचय नहीं कहा जा 
सकता । किन्तु सौनन्‍्दयब्रोध के साथ ही यह बोध भी उत्पन्न होता है कि अमुक सुन्दर 
वस्तु भेरे मन के किसी निभ्त स्थान को किसी विज्ञक्षण उपाय से आन्दोलित कर 
देती है | सौन्दयसृष्टि के समय कवि या शिल्पी अपनी अन्तस्थ अस्फुट मूंति का 
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इस प्रकार अनुभव करता है, जैसे धूम से आच्छादित अग्नि का ईघत्‌ अनुभव 
किया जाता है। यही कारण है कि सौन्दर्यसृष्टि के समय उस बोध को और भी 
अधिक अनुभव किया जाता है। वह अनुभव एक प्रकार के अंग-प्रत्यंगविहीन 
पिंडीभूत अनुमव के समान है, किन्तु स्वगत व्यापार की प्रबलता से व 
मायामृति को उपयोगी भाषा, छुन्द ओर शब्दविन्यास के रूप में जागखत्ति में 
उपस्थित करता है। इस मूर्ति के अंकित होते ही कत्रि आत्मालोचन करते हुए 
पुकार उठता है कि मैं जिस देवी को खोज रहा था और जो हमारे अन्तर्तौंक में 
किंचिन्मात्र ही उदभातित होती थी, वही बाह्य संसार में आकार घारण करके 
उपस्थित हो गई है| उस समय कवि बाहर के रूप को आनन्‍्तरिक रूप के स्वरूप 
में समझ सकता हे तथा आन्तर रूप को ही बाह्य रूप में प्रत्यक्ष मानकर सौन्दर्य - 
सूश्टि के आनन्द से आनन्दित हो उठता है। 


अग्वीज्षाइति (लॉजिकल फैकल्टी) के व्यापार के फल्नस्वरूप एक प्रकार 

का परिचय घटित होता है, वस्तु के सम्बस्ध में एक प्रकार की नवीन जातीय दृष्टि 
'का उन्मेष होता है, जिसके द्वारा सायंस या विज्ञान प्रतिष्ठित होता है। विज्ञान 
या दशनशास्त्र मात्र में हमारी इसी अन्वीक्षात्ब्ध दृष्टि का परिचय प्राप्त 

होता है। चम॑चकढछ से केवल रूप देखा जाता है, किन्तु अन्वीक्षाइृष्टि से. नाना 

पिद्धान्त प्रात्त होते हैं। इन दोनों प्रकार की दृश्टियों से भिन्न एक तीसरे प्रकार के 
इदृष्टि-अन्तर्विल्ञास के द्वारा ही हम सौन्दय का निरीक्षण करते हैं | इस दृष्टि का 
आरंभ उपचेतन में स्थित देश-काल-पात्र-बर्जित पूर्वोक्त संस्कारों के उदबोधन से 
होता हैं। यही वह दृष्टि है जिसके द्वारा हम एक वस्तु को प्रयोजनविहीन भाव से 

उसके अखरड संस्थान, रेखा या वर्णु-विन्यास की समग्रता में ग्रहण करके उसके 
साथ अपने अन्तर में उद्बुद्ध संस्कारों की एकता का एक मूढ़ या अचेतन परिचय 

प्रात्त करते हैं। इस दृष्टि में कोई विशेष सम्बन्ध या प्रकार-प्रकारीगत विशिष्ट ता 

>स्पष्टतया प्रतीत नहीं होती | किसी वस्ठ को सुन्दर कहने का कोई विशेष 
'कारण निश्चित नहीं किया जा सकता | बहुत बार हम किसी वस्तु के सम्बन्ध में 

! करते हैं कि अमुक वस्तु कैसी सुन्दर इस प्रकार का सौन्दयबोध एक 








































































































अखरड स्वानुभव मात्र ही कहल्ला सकता है, तथापि यह नहीं कहा जा सकता कि... 


“इस स्वानु भव के अन्तगंत कोई ओर सम्बन्ध-परम्परा होती है अथवा नहीं | हाँ, 
इतना अवश्य कहा जा सकता है कि सौन्दर्यबोध के समय मानो आलोक की एक 
मभलक के सहश एक अखणड बोध होता है जो हर्ष को धारा से सौन्दय की 

अभिव्यक्ति करता चलता है। उस समय इसके अतिरिक्त अन्य कोई ज्ञान नहीं 
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रहता । इस सोीन्द्यंहश्टि को विभिन्न शअ्र्थी में ग्रहण करके अनेक योरोपीय विद्वानों 
ने इसे इंडइशन (70०/07) की संज्ञा दी है । साधारणतः इंटुइशन का 
अ्भिग्रायं यह समझता जाता है (कि वह एक निविकल्य, दृश्टिप्रसूत अखण्ड 
उद्मास है | हैंसलारसन ने कहा है कि अनेक बार देखा गया है कि जब 
हमारा ज्ञान तकभूमि से ऊपर उठकर वस्तु के स्वरूप को सम्यकृतम दृष्टि से 


प्रकाशित हो जाता है, जैसे हमारे अन्तर में एक तीसरा ही नेत्र खुल गया हो।* 


निविकल्प तथा आकतिपग्रकृतिविहीन भाव से प्रकट होने वाले परिचिय के 
स्वरूपतोन्दर्य के अवण्ड उद्भास को लौकिक अन्बीक्षा के अम्तगंत किसी प्रकार 
भी नहीं रखा जा सकता । संभवत: इसीलिए यह अपने-आप में पूर्ण और स्वतन्त्र 
बताया गया हैं । यह लोीकिक वस्तु को लक्ष्य में रखकर उदभासित होता है 
परन्तु इसे किसी भी ल्ौकिक पर्याय शब्द आदि के द्वारा समझाया नहीं जा 
सकता | यही कारण है कि बहुत-से विचारकों ने इसे अल्लौकिक कहा है । इसके 
अतिरिक्त इसे ऐसा कहने का कोई अन्य तक नहीं दिया गया | प्रायः समस्त 
भारतीय तथा अधिकांश योरोपीय आलोचना में सौन्दर्य तथा रस के सम्बन्ध में: 
विचार करते हुए लोकिक के साथ अल्लौकिक के सम्बन्ध तथा लौकिक पर 
अलौकिक के प्रभाव के सम्बन्ध में बहुत ही /कम विचार किया गया है। मरत- 
मुनि ने अवश्य ही रससूत्र विभावानुभावव्यमिचारीसंयोगाद्वसनिष्पत्तिः के द्वारा 
विभावादि की ल्ौकिकता को स्वीकार करते हुए मी उनसे होने बाली रसनिष्पत्त 
को अलौकिक बताया है। इतना होने पर भी उनके बाद से आन- दवधन तथा 
अमिनबगुप्त जैसे विद्वानों तक ने भी रंसनिष्पत्ति के स्वरूप का स्पष्ट निरूपणु 
किया है। कवि के अन्तर में होनेवाले रसोद्भास की वह सामग्री जिससे 
वह उसके प्रकाशित करने के लिए. उपयोगी विभाव आदि की रचना कर 
सकता है, एकमात्र प्रतिभा बताई गई है । बहुत-से विचारकों ने इसे रस को 
व्यक्त करने में उपयोगी शब्दादि की मानस-स्म्रति कहा है। फिर भी ल्लौकिक पर 
आधारित रहनेवाले अलौकिक के पुनः लौकिक रूप में उपस्थित होने का क्या 
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साधन है, इस सम्बन्ध में कोई विचार नहीं किया गया | इस प्रकार रसबौघ' 
या सोन्द्यत्रोव एक रहस्य बना रह जाता है | वस्तुतः हमने सौन्दर्यत्रोथ की 
जो व्याख्या दी है उससे लौकिक-अज्लौकिक का यह सम्बन्ध स्पष्ट हो सकता 
है | अत्यन्त विस्तृत होने से यह प्रसंग दूसरे किसी प्रबन्ध में समझाया 
जायगा | द 
सौन्दयबोध में उपचेतन का आत्मपरिचय अनेक प्रकार की सामग्रियों से 

उत्पन्न होता है। योरोप के अनेक मनीषियों ने इस सामग्री के किसी एक अंश 
को ही सौन्दय की सृष्टि में समर्थ मानकर उसका विस्तृत वर्णन कर दिया है | इस 
सम्बन्ध में उन्होंने अ्रतेक युक्तियाँ अपनाई हैं | हमें अपने मत को स्पष्टतया प्रस्तुत 
करने के लिए अन्य विद्वानों के मतों को उद्धत करते हुए यह दिखाना पड़ेगा कि 
उनका मत कहाँ तक श्रान्त या सत्य है। इस प्रश्न को हम प्रथक्‌ प्रबन्ध में ही 

सकेंगे । इस प्रबन्ध में हम केवल आनन्‍्वीज्षिक उपाय से सौन्दय के स्वरूप का 
परिचय देना चाहते हैं। हमारा मत है कि उपचेतन का किसी भी प्रकार का 
विशिष्ट्जातीय आत्मपरिचय या आत्मत्लाभ ही सौन्दर्य होता है। ऐसा मानने 
कारण ही हमें आन्वीक्षिक उपाय का सहारा लेना पड़ता है। यों तो उपचेतन 
का आत्मपरिचय ही उसके पर्याय के रूप में स्वीकार किया जा सकता है, जिससे 
उसका स्वरूप प्रकट हो जाता है। यद्यवि आन्यीक्षि की भाषा में उसका अनुवाद 
करके भल्नी प्रकार समझाना संभव नहीं है, तथापि उस स्वसंवेद्र खलजब्षण व्यापार 
को समकाने के समय अन्चीक्षिकी भाषा का सहारा लिये बिना भी काम नहीं चल. 
सकता | 
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बय्लर (36680) द्वारा ' अयॉन किव्किप्त ” कविता सें प्रकट की गई इस 
धारणा के समान ही अनेक लोगों की धारणा है कि सौन्दर्य अथवा काव्य ऐसी 
अखर्ड वस्तुएँ हैं जिनके सम्बन्ध में किसी दाशनिक युक्तिमूलक विचार को प्रकट 
करना अथवा काव्य-समालोचना के रूप में कोई मत प्रकाशित करना, उनके 
महत्व को खणश्डित करना है। ऐसे लोग अपने को रसज्ञ घोषित करते हैं और 
काव्य की समग्रता से ही सौन्दर्योपभमोग का दम भरते हुए उसके सम्बन्ध में समा- 
लोचनात्मक विचारों के प्रकाशन को निष्प्रयोजन तथा निरथंक मानते हैं। ऐसे 
लोगों की धारणा है कि चीनी खाने में आनन्द तो आता है, किन्तु उस आनन्द 
की जानकारी के लिए, उसके उपादानों की गणना करना व्यथ है। दूसरी ओर 
इस विचार के प्रतिवाद में कहा जाता है कि केवल काव्य-पाठ अथवा प्रकृति या. 
शिल्पचित्र आदि को देखने मात्र से वह लाभ नहीं होता जो समाल्ञोचना तथा 
यौक्तिक विचार के द्वारा प्रकृति या शिल्प के सौन्दर्य की जानकारी होने पर होता है। 
केवल्न देखने से कृति का वास्तविक महत्व प्रकट नहीं हो पाता। उदाहरणतः 
07670०8 या 4,0प४४/७ की चित्रशाल्वा सें यों तो असंख्य यात्री प्रतिदिन 
दूर-दूर से आकर राफेल तथा वर्टिचिल्न के चित्रों को देखते हैं और प्रायः उनमें 
से कई कुछ दिनों के लिए ठहर भी जाते हैं या कुछ लोग केवल क्षणमर के लिए 
देखकर चले जाते हैं, किन्तु इतने से ही उन चित्रों के सम्बन्ध में उनकी अज्ञता 
दूर नहीं हो जाती | इससे उनकी अज्ञानता में कोई अन्तर नहीं आता । इसी प्रकार 
काव्य-समाल्ोचना सम्बन्धी दाशनिक विचारों में अतिदत्ष हो जाने से ही सौन्दर्य 
सृष्टि की क्षमता उत्पन्न नहीं हो जाती | वास्तविक बात यह है कि स्वाभाविक रूप. 
से सीन्दर्योपल्ञव्धि को शक्ति हुए बिता इन उपायों से काम नहीं चल सकता | 
चाहे सौन्दर्य की सृष्टि करनी हो और चाहे उसका उपभोग, हर दशा में व्यक्ति- 
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विशेष में स्वाभाविक ज्ञमता का होना आवश्यक है| यह ऐसा ही है जैसे केवल 
नीतिशास्त्र का प्रभूत अध्ययन करनेवाला व्यक्ति केवल अध्ययन के बल पर नीति- 
प्रयोग-कुशल अथवा साधघु-स्वभाव नहीं हो सकता, यदि उसमें यह नैसर्गिक देन न्‌ 
हो | इसीलिए सौन्दय क सम्बन्ध में विद्वानों ने वैज्ञानिक पद्धति का अनुसरण किया 
है| वस्तुतः सीन्दय की वेज्षिक व्याख्या करने के लिए वीज्ञावादी और सौन्दर्यवादी 
का यह कत्तंव्य हो जाता है कि समाज में विशिष्ट व्यक्तियों द्वारा समाहत अनेक 
वस्तुओं म॑ परस्पर तुलना करक अपनी अन्तदृष्टि के द्वारा उनकी कारण-सामग्री का 
ध्यान रखते हुए किसी यथायथ सिद्धान्त पर पहुँचे | बह अपने किसी सिद्धान्त-विशेष 
के पीछे सबजनानुभूत सिद्धान्त का अपलाप नहीं कर सकता । ऐसा देखा जाता है 
कि जिस प्रकार मनुष्य को सौन्दर्य की सृष्टि करने अथवा उसे देखने से आनन्द 
प्राप्त होता है, उसी प्रकार सौन्दय-बोध की प्रकृति, स्वभाव तथा कारण के सम्बन्ध 
में विचार करने पर भी तृप्ति का अनुभव होता है। हमें न तो केवल सौन्दर्य ही 
तृप्त कर सकता है और न केव॒ल्ल उसके सम्बन्ध में किया जानेवाला विचार ही | 
इसके साथ ही यह भी नहीं कहा जा सकता कि वीज्ञाशास्त्र का गंमीर ज्ञान होने 
पर ही कोई व्यक्ति काव्य-समालोचना अथवा चित्र-समालोचना के काम में कुशल 
हो सकता है। समालोचना से समाल्वोच्य वस्तु के विशेष धर्मो' का परिचिय प्राप्त 
होना आवश्यक है। सिद्धान्तों की यथाथंता के साथ ही वैज्विक-सिद्धान्तों का 
निपुणुता के साथ प्रयोग करने पर ही वास्तविक समालोचना करना संभव है। 
जैसे, यद्यिप यह आस्वीक्षिकी सम्मत सिद्धांत हे कि जहाँ-जहाँ धूम होता है वहाँ-वहाँ 
अग्नि होती हैं अतएव जहाँ धूम होगा वहाँ अग्नि अवश्य होगी, तथापि यह कहना 
कठिन है कि इस सिद्धांत को जानने पर ही नैयायिक यह बता सकेंगे कि सामने 
पवत पर अग्नि पाई जायगी अथवा नहीं । यह भी हो सकता है कि जिसे नैयायिक 
मन में घुआओँ समभते हों वह छुँघल्षका मात्र हो अथवा बुझे हुए कंडे का घुआँ 
ही नम हवा के कारण वृक्षों की डालों में उक्लऋता-सा दिखाई दे रहा हो | ऐसी 
दशा ,में नैयायिक का अनुमान मिथ्या हो जायगा | तात्यय यह है कि यह नहीं 
कहा जा सकता कि अनुमानशास्त्र का ज्ञान होने पर ही यथाथ अनुमान संभव होता है। 
हेतु के साथ पक्त-सम्बन्ध को मिथ्या भाव से अहण करने पर तो अत्यन्त मेघावी 
नैयायिक का अनुमान भी श्रांत सिद्ध होगा । इसी प्रकार वीज्ञाशाद्न 'में सुपरिडित 
होने पर भी समालोच्य वस्तु की उपादान-सामग्री के सम्बन्ध में या उस सामग्री 
के नियोजन के सम्बन्ध में यदि कोई श्रान्त धारणा होगी तो उस पर आधारित 











































































































































. दूसरा अध्याय : सोन्दर्य-तत्त्व द १०० 


समालोचना कदापि यथा समालोचना का रूप न ले सकेगी। वीज्षाशात्र एक 
मनन-शात्त्र ( थियोरिटिकल साइंस ) है, जिसमें अन्वीक्षा-उपाय का भी योग 
रहता है। इसके विपरीत समालोचना-शासत्र एक काय-निष्पादक शात््र 
( प्रेक्टिकल साइंस ). है। मनन-शास्त्र के द्वारा तदुपयोगी कारय-निष्पादक- 
शास्त्र की सहायता होती है अवश्य, किन्तु उसी उद्देश्य से मनन-शास्त्र का 
उपयोग करने पर और भी बहुत-सी बातों की आवश्यकता हुआ करती है। 
उनके सम्बन्ध में जानकारी न होने परअथवा मननशास्त्र के सिद्धान्तों का प्रयोग 
करने में कुशल्ता' न होने पर काय-निष्पादक व्यापार में भी दक्षता नहीं आा 
सकती । यथाथे उच्चकोटि के समालोचकों को वेक्षिक-शास्त्र की समस्त प्रणाली 
का ज्ञान होता है और वे समालोच्य वस्तु के उपादानों की विशेषता का उचित 
विश्लेषण कर सकते हैं | इसके साथ ही वे लोग समात्नोच्य उपादानों पर वैश्विक- 
शास्त्र 'के सिद्धान्तों का इस कुशल्नता के साथ प्रयोग कर सकते हैं कि उनकी. 
समाल्ोचना से भी एक नूतन सौन्दय फूट उठता है। डा० जॉनसन ने लिखा है. 
कि समाल्ोचक मुख्यतः तीन प्रकार के होते हैं। कुछ ऐसे होते हैं जो वैज्षिक- 

शास्त्र के नियमों को न जानते हुए. भी स्वाभाविक रूप सें होनेवाले अनुभव के 
आधार पर ही आलोचना करते हैं, कुछ ऐसे होते हैं जो नियमों का ही पल्ला 
पकड़कर चला करते हैं और कुछ समालोचना तथा वीज्ञाशास्त्र के नियमों को। 

जानते हुए भी उन्हीं के पीछे नहीं पड़े [रहते बल्कि समाल्ोचना में अपनी 
अनुभूति का ऐसा सुखद पुट दे देते हैं किस्व॒यं समालोचना एक दिव्यसृष्टि जान 
पड़ने लगती है |? इन तीनों में अन्तिम समाल्ोचक ही सर्वश्रेष्ठ होता है | दूसरी 
श्रेणी का समाल्रोचक निद्ृष्य्तम होता है, क्‍योंकि विधिबद्ध नियमों के द्वारा कोई 
भी प्रयोगिक-व्यापार सुसम्पन्न नहीं हो सकता । यह ग्सही है कि शिल्पशास्त्र के 

साधारण नियमों की जानकारी के आधार पर किप्ती 'भी व्यक्ति की छुवि अंकित 

की जा सकती है, किम्तु यह भी सही है कि कुशल्न चितेरे के आभाव में न तो 

उस चित्र से चित्रित का चरित्र ही उद्घाटित हो सकेगा न उसमें सजीवता ही. 
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। सकेगी । अतणएज़ प्रायोगिक व्यापार में दक्षता ही महत्वपूर्ण है। शिले, 
नियमों से मुक्त होकर ही 'रचना कर सकता है या करता है, क्‍योंकि नियमों का+- 
यात्नन करके चित्र अंकित भले ही किया जा सकता हो उसमें माव-सम्निवेश 

हीं किया जा सकता | 

पु 


बहुत-से लोगों का विचार है कि सौन्दयबोध या सौन्दयसष्टि एक स्वतन्त्र . 
बत्ति आन्वीज्षिकी उपाय से उसकी आलोचना नहों की जा सकती) इसके 
उत्तर में कहा जा सकता है कि यह एक निश्चित सिद्धान्त है कि सौन्दर्यानु- 
भव के विशिष्ट स्वरूप अथवा उसके द्वारा प्राप्त हु को भाषा या आन्वीज्षिकी 
प्रणाल्ली के माध्यम से प्रक८ नहीं किया जा सकता । सौन्दय की उत्पत्ति किसी 
कारण या उपादान-समूह के आधार पर ही होती है। यद्यपि उपादान-संभार का 
सोन्दर्यत्रोध से प्रथक अस्तित्व बना रहता है, तथापि उन्हीं के माध्यम से ही 
. सौन्दयबोब के स्वरूप को समझा या समझाया जा सकता है अन्यथा नहीं 
 सौन्दर्यच्रोधष एक अल्वग स्तन्त्र वत्ति होते हुए मी उपादान-संभार की ओर संकेत 
करके ही समझी जा सकती है, उसके समझने का ओर कोई दूसरा माग नहीं है। 
उदाहरणस्वरूप, कज्ो ही खिल्कर पुष्प का रूप घारण करती है, अतः पुष्प की 
सत्ता को समझने के लिए. उस कल्ली को भी समभना पड़ेगा, यहाँ तक कि उसके 
'साथ पेड़ या पौदे, पत्ते, बृन्‍्त, पुष्पदल्ल आदि के संस्थान के अतिरिक्त 
उसके वर्ण का भी परिचय देना पड़ेगा तमी उसका वास्तविक स्वरूप प्रक्रट 
होगा । उससे स्वतन्त्र रूप मे पुष्प को अभिव्यक्ति को नहीं समझाया जा सकता। 
इसी .प्रकार विचार भी एक प्रक्रार की अभिव्यक्ति ही है, अतः उनके विशिष्ट 
स्वरूप को उपादान से प्रथक्‌ रूप में नहीं समझाया जा सकता | सौन्दयबृत्ति के 
द्वारा हमें एक विशेष प्रकार का आत्मपरिचय या आत्मल्ाम होता है। हम आन्ची- 
ज्षिकी भाषा के माध्यम से उस विशिष्ट-जातीय आत्मत्ञाभ का परिचय दे सकते 
हैं तथा आन्वीक्षिकी उपाय से ही उसे स्वतन्त्र रूप से समझा या समझाया भी जा 
सकता है। यों तो सौन्दयंद्ृत्ति-व्यापार को आन्वीक्षिक वृत्ति के द्वारा इस सीमा 
तक नहीं समझा जा सकता कि उसका स्वरूप ही स्पष्ट हो उठे, फिर *भी , उसका 
एक अनुमान तो लगाया ही जा सकता है । भरत ने जो रस-सूत्र में 'रस-निष्पत्ति' 
शब्द का प्रयोग किया है, उसका अथ है रस-चवंणा या उसकी अभिव्यक्ति । 

विभाव, अनुमाव या व्यभिचारीभावों में से अत्वग-अलत्वग तो कोई भी रस नहीं 
है, किन्तु इस संपूर्ण सामग्रो से रस अमिव्यक्त अवश्य होता हैं। उसकी अभिव्यक्ति 
के लिए. ही उनकी उचित योजना की जाती है | अभिप्राय यह है कि माध्यम रस- 
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प्रकाशक भले ही न हों किन्तु वे उसके आविर्मावक अवश्य होते हैं। इस प्रका: 
किसी वस्तु की अभिव्यक्ति उसकी आधार-भूत सामग्री से ही संभव है| ऐसी दशा 
में उस सामग्री का स्वरूप निश्चित कर देने से ही उस वस्तु के सम्बन्ध में 
आन्वीज्षिक पत्यय उत्पन्न हो जाता है। 
सॉन्दयबरीध के समय होनेवाली शारीर विक्रिया अथवा विभिन्‍न-जातीय नाडी- 
उत्तेजना की सत्ता को स्वीकार करना ही पड़ता है। यह क्रिया जिस प्रकार हममें 
उत्पन्न होती है, उसी प्रकार मनुष्येतर प्राणियों में भी होती है। उदाहरणत:., जब 
हम किसी संध्याकाल्लीन दृश्य को देखते हैं और आकाश में फैले अनेक रंगों की 
छुटा का दशन करते हैं तब हमारे अक्षिपटल पर उन दृश्यों का ऐसा प्रभाव 
पड़ता है कि विभिन्‍न प्रकार की नाड़ी-क्रियाएँ होने लगती हैं। ठीक हमारी ही 
तरह या उससे कुछ कम या अआ्राधक यह क्रियाएँ उन दृश्यों से पशुजाति के 
अक्तिपटल पर मी हुआ करती हैं, इसे अस्वीकार नहीं किया जा सकता | फिर 
भी हमसे और पशु में यह अन्तर अवश्य है कि राफेल के चित्र से जिस प्रकार 
हम सौन्दय का उपभोग करते हैं, वेसे वह नहीं कर पाता । इससे सिद्ध होता है 
कि जहाँ सौन्दयबोध के साथ कोई-न-कोई नाड़ी-प्रक्रिया सम्बद्ध रहती है वहाँ मनः- 
प्रक्रिय मी आवश्यक रूप से वतमान रहती है, बल्कि इस मनःप्रक्रिया के अभाव 
में केवल नाड़ी-प्रक्रिया से ही सौन्दर्योपमोग सम्मव नहीं होता | जैसे, तोता 
सिखाने ओर रटाने पर तो बोल सकता है, किन्तु उसमें वह निसग्गसिद्ध बोलने 
की शक्ति नहीं रहती । इसी प्रकार बुल्बुल्ल गा तो सकती है, किन्तु यह स्बंथा 
श्रसंभव है कि वह तानसेन का गान समझ भी सकती हो | अभिप्राय यह है कि 
देह-प्रक्रिया अथवा नाड़ी-प्रक्रिया चाहे इस काय के लिए नितान्त अपेक्षित ही 
क्यों न हो, तथापि उससे प्रत्यक्षतः सौन्दयबोध उत्पन्न नहों होता | विशिष्ट- 
जातीय मनोबृत्ति के परिणामस्वरूप ही सौन्दयबोध उत्पन्न हो सकता है | इस प्रकार 
वस्तुतः विशिष्ट मनोजत्ति-व्यापार ही सोन्दर्यबोध का अनन्यथासिद्ध हेतु होता है। 
योरोपीय विद्वानों के बीच प्रकृति की सुन्दरता के सम्बन्ध सें पर्याप्त मतभेद 
है। उसे सुन्दर कहें कि न कहें, इस सम्बन्ध में वे एकमत नहीं हैं। यों मनुष्य 
के कल्ा-कौशल के समान ही प्रकृति में भी सौन्दर्य पाया जाता है और दोनों ही 
कुछ बातों में तल्यजातीय ज्ञात होती हैं। मनष्य-व्यापार के लिए. दी गयी उप- 
माओं से यह बात पूर्णतया सिद्ध होती है। जैसे, जब लता के दिलने-डोलने के 
साथ कामिनी की अंगमंगी की तुल्नना की जाती है या शफरी के उद्दतेन के साथ 
उसके कुटिल कटाक्ष की तुलना की जाती है, तब प्राकृतिक सौन्दर्य के साथ मनुष्यक्ृत _. 





१०३ . दूध्तरा अध्याय ; सोर्दर्ये-तत्त्व 


की रे के | 


व्यापार के सौन्दय का सामंजस्य प्रकट हो जाता है | शेक्सपीयर ने 'विंट्स टेल' में 
कहा भी है ;-- 
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किन्तु अरस्तू से प्रभावत मध्ययुग म॑ इसे स्वीकार नहीं किया गया | उन 
लोगों ने एक प्रकार से प्राकृतिक सौन्दय को तुच्छु ही ठहराया है | 
ए.डीसन, बक, कान्ट तथा लांजाइनस आदि ने जिस प्रकार एक ओर प्राकृ- 
तिक सौंदय के प्रति आकषण प्रक० किया, उसी प्रकार दूसरी ओर १६वीं शती 
में हीगेल तथा वतमान शती में क्रोचे ने प्राकृतिक सौन्दर्य को उतना ही दुच्छु 
माना । उनका विश्वास है कि मनुष्यक्ृत काव्य अथवा शिल्प में ही सौंदर्य की 
यथार्थ अभिव्यक्ति होती है । १७वीं श॒ती के बार्नट प्रश्गति एकाथ विचारक के 
अतिरिक्त प्रायः सभी विचारकों ने परत आदि की सुन्दरता को अस्वीकार किया 
है। प्राचीन संस्कृत साहित्य में स्वाभाविक सुन्दरता स्वीकार की गई थी और 
उसका वर्णन भी हुआ था । किष्किंघा कान्‍्ड के ग्रथम संग में वाल्मीकि ने राम- 
चन्द्र के मुख से पम्पा सरोवर की सुन्दरता का प्रचुर वर्णन कराया है : - 
शोका त्तस्थापि में पम्पा शोभते चित्रकानना | 
व्यवकीरणा बहुविधेः पुष्पेः शीतोदका शिवा ॥ 
अधिक ग्रविभालेतन्‌ नीलपीतन्तु शाद्लम्‌ । द 
द्ु॒माणां विविधेः पुष्पे: परिस्तोमेरिवारप्तिम्‌ ॥ इत्यादि । 
उनके परवतों काल में भी अनेक कवियों ने स्वाभाविक सौन्दय का वन करते हुए 
अनेक कविताओं की रचना की है | 
हम पहले बता आये हैं कि हमारे उपचेतन में कुछ संस्कार विद्यमान रहते हैं 
जो उत्तेजक वस्तु को देखकर देश, काल तथा पात्र आदि से सम्बद्ध होकर उद्बुद्ध 
हो जाते हैं। इस प्रकार उप्त उत्तेजक सामग्री के कारण होनेवाले उपचेतन के 
आत्मल्ाम का नाम हीं सौनन्‍्दय है। इस परिचय मात्र में उद्दीपक सामग्री तथा उद्दीप्त 
संस्कार दोनों की सत्ता रहती है। इसी कारण जहाँ एक ओर हम सौन्दयबोध सम्बन्धी 
विशिष्ट्जातीय अनिवचनीय आन्तरबोध दृर्ष को ग्रहण करते हैं वहाँ साथ हीं वस्तु 
को भी सुन्दर कहते हैं। अर्थात्‌ सोन्द्य से एक ओर संस्कारों का उद्बोध-ज्ञान होता है 
ओर दसरी ओर उदबोधक सामग्री की प्रतीति भी रहती है| अतणव जिस प्रकार 
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दूसरा अध्याय : सॉन्दर्य-तत्त्व १०४ 


साधारण ज्ञान के समय हमें ज्ञान के साथ ही उसकी उद्बोधक सामग्री की भी 
जानकारी रहती है, वेसे ही सोन्दयबोध के समय भी हम जानते हैं कि हमने सुन्दर 
वस्तु को जान लिया है। वासना या संस्कार के उद्बोध द्वारा आत्मपरिचय उप- 
चेतन का आन्तर धर्म है, तथापि वह घम किसी आन्तरिक या बाद्य वस्तु का सहारा 
लिये बिना अमिव्यक्त नहीं होता | इसी कारण वह आतन्तरधर्म के प्रतियोगी के 
रूप स॑ उसके साथ-साथ ही प्रतीत होता है। जिस प्रकार साधारण ज्ञान में ज्ञान 
और ज्ञेय दोनों सम्मिल्षित रूप में उद्मासित होते हैं, उसी प्रकार सौन्दर्यवोध में 
सॉन्दर्य और उसके विषय दोनों ही एक साथ प्रतीत होते हैं। जिसे ल्क्षित करके 
हम सोन्दर्य का बोध होता है, उस वस्तु-विशेष को हम सुन्दर कहते हैं | वह 
चाहे फिर प्राकृतिक वर्ण-संस्थान या शब्द आदि ही हों या हमारे अन्तर के 
विभिन्न भावसमूह हां, चाहे वे यथास्थित स्नायविक वस्तु हों या कवि या शिल्पी 
की सृष्ट वस्तु हों, सभी उपचेतन संस्कारों के उद्बोधक होने पर सुन्दर प्रतीत 
हो सकते हैँ | इसका कारण केवल यह है कि दोनों स्थल्नों पर एक हीं 
अकार का अन्तःप्राक्रेया काम करती हैं | जिन कारणों से किसी कवि या शिल्पी की 
कल्पना से प्रसूत काव्य या चित्र को हमारा चित्त सुन्दर समझकर ग्रहण करता है 
उन्हीं कारण से अन्य समस्त जागतिक वस्तएँ भी हमें सुन्दर प्रतीत होती 
कैरिट ने एक स्थान पर कहा हे कि कल्लागत तथा स्वाभाविक सौन्दर्य दोनों पूर्णतः 
समानजातीय हैं तथा प्रत्येक व्यक्ति कल्लाकार होता है। वह न केवल अपने 
भावों को भाषा के माध्यम से दूसरे तक पहुँचाता ही है अपित बह प्रकृति तथा 
कल्लाकृति दोनों को सौन्दर्य की दृष्टि से देखता और सममता भी है | ) थोरो ने 
भी इसी प्रकार का विचार प्रकट किया है |* द 
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१०५ दूसरा अध्याय : सौन्दये- तत्त्व 


सारांश यह है कि सौन्दय की सृष्टि और उसका उपमोग करने वाले दोनों 
व्यक्तियों के उपचेतन के संस्कारों के उद्बोधन में पूर्ण साम्य होता है। उनके 
बीच थोड़ी परिमाणगत प्रथकता अवश्य है | जबतक संस्कार गंभीर रूप से उद्बुद्ध 
नहीं होते तबतक इस प्रकार की आन्तर उत्ते जना की सृष्टि नहीं होती कि सृष्टिकर्त्ता 
के काय को गति दे सके | तो मी अपेक्षाकृत थोड़ा-बहुत संस्कारोद्बोध हो जाने 
पर भी सोॉन्दयानुभूति का आनन्द उत्पन्न हो सकता है। सीन्दयसष्ट-व्यापार से 
सम्बन्धित, भाषा आदि के माध्यम से व्यक्त होनेवाली हमारी अन्तरानुभूति का 
सतन्त्र अस्तित्व होता है। बहत-से विचारक इस स्वतन्त्रता को स्वीकार नहीं करते । 
उनका विचार है कि सौन्दयबोध ओर सोन्दयसृष्टि दोनों में एक ही प्रकार कीं 
रचना (क्रिएशन) होती है। दोनों दशाओं में एक ही परिचयन-व्यापार रहता हैं| 
यदि इस परिचय-व्यापार को ही रचना मान लें तो कवि तथा विदग्ध में केवल 
परिमाणगत अन्तर ही रह जाता है। संमवत: इसी दृष्टिकोण से वड़्सवर्थ ने 
[ है कि जिस गशुण-संभार के कारण एक व्यक्ति कवि बन जाता है, उसी की 
न्यूनता के कारण दूसरा व्यक्ति विदग्ध कहलाने लगता है। हमारे यहाँ के आलं- 
"कारिकों ने भी कवित्व तथा कवित्वशक्ति दोनों में मेद स्वीकार करते हुए कहा है :--- 
'कवित्व॑ दुलभं लोके कवित्वशक्तिस्तु सुदुल्लभा |” संमवतः कवित्व' शब्द से उन्होंने 
काव्य की रसानुभवशक्ति का अथ अहण किया है। इसीलिए उन्होंने कवित्वशक्ति 
को प्रतिभा नाम दिया है। कुन्तक का विचार है कि जब कवि किसी साधारण वस्तु 
'को अपनी स्वतन्त्र प्रतिभा के द्वारा विचित्र मंगिमा के साथ चारुतर रूप में शब्दों 
में व्यक्त करता हुआ श्रोता में आहल्ाद उत्पन्न करता है, तब हम उस सृष्टि को 
'काव्यसृष्टि कहते हैं। “ कवि चेतप्ति प्रथम च प्रतिभा प्रतिमासमानम्‌ अ्रधटितपा- 
पराणसकल्कल्पमनिप्रख्यमेव वस्तु विदग्घकवि विरचित वक्रवाक्योपारू् शाणेल्ली- 
'ढ्मशिमनोहरतया तद्विदाह्नदकारिकाव्यवमधिरोहति |” इत प्रकार कुन्तक कविं- 
प्रतिमा के अतिरिक्त एक स्वतन्त्र कवि-व्यापार (क्रियेटिव मृवमेंट) की कल्पना 
'करते हुए, उससे काव्यसृष्टि संभावित मानते हैं| यह नहीं जान पड़ता कि कुन्तक 
'विदग्ध व्यक्तियों के मन में होनेवाले आनन्द में भी किसी प्रकार के व्यापार को 
मानते हैं कि नहीं | 
काव्य का सौन्दर्य केवल सहृदय-हृदय-संवेद्य होता है । इस वेदना के अतिरिक्त 
उसमें अन्य किसी व्यापार की अवस्थिति नहीं होती | इस सम्बन्ध में वडसृवर्थ तथा 
कार्लांइल सें परस्पर मतभेद है। वडस॒बथ का मत है कि कवि तथा विदग्घ दोनों 
 एकजातीय होते हैं। पाथक्य केवल इतना है कि कवि अपने अनुमवों को प्रकाशित 
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भी कर सकता है, विदग्व वैसा नहों कर पाता । कवि जहाँ जैसा रूप चाहता है 
उसे उसकी अनुपस्थिति में भी अपनी कल्पना के द्वारा उपस्थित कर देता है | १ 
इस दृष्टि से वडसवर्थ का भारतीय मत से कोई मतभेद नहीं दीखता | किन्तु हमाराः 
विचार है कि अभिव्यक्ति की शक्ति ही परिमाणभेद से रसबोध की शक्ति नहीं बनती, 
अपित दोनों में प्रका रगत भेद भी रहता है । इस सम्बन्ध में हम अन्यत्र विचार 
करेंगे | यहाँ हमारा लक्ष्य यह बताना है कि सौन्दयतत्व का विचार दशनशास्त्र के 
अन्तगंत आता है, अतएव प्लेयों से लेकर क्रोचे तक उसके सम्बन्ध में प्रकाशित 
किये गये अनेकानेक मतों की इस छोटे ग्रन्थ में आलोचना संभव न होने से हम 
केवल दो-चार प्रसुख म॒तों का विवरण देकर उनकी आलोचना करने का प्रयत्न 
करंगे। 

सौन्दयबोध तथा सौन्दयसृष्टि की सामग्री में हाद, ज्ञान, संस्कार तथा व्यापार 
इन चार उपादानों का संग्रह होता है। इन चारों में से कमी किन्‍्हीं विचारकों ने 
एक को प्रबत्न मान लिया है ओर कभी किसी दसरे को | आधुनिक विचारकों ने 
व्यापार और अभिव्यक्ति को एक साथ प्रबल स्वीकार किया है | ५ द 

व्यापाखादियों में क्रोचे सर्वाधिक ख्यात हैं । उन्होंने वीज्ञामूलक, * अन्वी- 
क्ञामूलक, * विधिमूलक “ तथा योगज्षेममूल्क * इन चार दृत्तियों के सम्यक्‌ 

स्मिश्रण से आत्मा की रचना स्वीकार की है | यद्यपि यह चारों वृत्तियाँ या तो _ 

एक-दूसरे की अनुवर्तिनी होकर उपस्थित होती हैं या एक साथ इनका व्यापार 
चला करता है, तथापि कबि की या हमारी आत्मा में इनकी एकान्वयिता ही प्रतीत 
हुआ करती है । यहाँ यह कह देना उचित है कि क्रोचे वाह्यवस्तु की स्व॒तन्त्र सत्ता 
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स्वीकार नहीं करते, अतए|व लोग उन्हें परिकल्पनावादी या विज्ञानवादी मानते हैं ! 
क्रोचे का मत है कि समस्त रूप आदि का बोध केवल वीक्ञाइति के ब्यापार द्वारा 
ही हो सकता है, अतः सौन्दर्य की वाह्य सत्ता नहीं होती | उनके विचार से सौन्दर्य- 
बोध ही सौन्दय या सुन्दर होता है। * ऐसी दशा में यह कहना कि ताजमहल 
सुन्दर है” एक अन्तर्विरोध से काम लेना ही कहा जायगा । वीक्षाइत्ति की स्मारक. 
बन जाने पर ही किसी वस्तु को सुन्दर कहा जा सकता है। अतएव किसी वाह्य 
वस्तु को सुन्दर कहना 'सुद्॒रा शब्द का लाज्षणिक प्रयोग करना मात्र मानना 
चाहिए। वस्तुतः हमारे अन्तर की वीज्ञावृत्ति के अन्तर्गत आनेवाले ब्यापार को ही 
सुन्दर कह्य जाता हैं। * उदाहरणतः यदि हम किसी मनोरम स्थान पर खड़े 
हुए. जलसिक्त मनन्‍्द वातास और सौरभ से परितृप्त होकर बोल उठे 'अहा कितना सुन्दर 
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है तो इसमें सुन्दर शब्द का लाक्षणिक अपपयोग मात्र मानना चाहिए. यहाँ हम दैहिक 
आनन्द या चित्त की प्रफुल्लता को लक्षित करके ही सुन्दर! शब्द का प्रयोग करते हैं। हम 
अपनी कल्पना के सहारे किसी स्थान या दृश्य-विशेष को उसके प्राकृतिक परिवेश 
से प्रथक करके जब अपने मन के आगे रखते हैँ तब उस काल्पनिक सृष्ि से हमें 
एक प्रकार का आनन्द मित्ला करता है | यहीं सोन्दर्यबोध का आनन्द है | जबतक 
कोई कवि या शिल्पी अपनी कल्पना के द्वारा प्रकृति के रूप को नहीं सवारता तबतक्‌ 
उस प्रकृति को सुन्दर नहीं कहा जा सकता | मूल बात यह है कि प्रकृति में अपना 
कोई सोन्दय नहीं होता | अतः कल्पना के द्वारा गहीत, संशोधित, परिवर्तित या 
परिबद्धित प्रकृति का हमारे चित्तपठ पर अंकित संस्कृत रूप ही सुन्दर कहता सकता 
है| किसी कवि के काज्य को सुन्दर कहने का अभिव्राय यह नहीं होता कि हमें 
उसकी लिखित भाषा में कोई सौन्दय दिखलाई पड़ता है| बास्तविक बात यह है 
कि उस भाषा को सुनकर हममें उसके अर्थ के अनुरूप अन्तज्तति जाग्रत्‌ हो जाती है 
और उसी अर्थ का अनुसरण करते हुए हमारी वीज्ञादत्ति जाग्रत्‌ होने के साथ ही 
व्यापाखती भी हो जाती है, तब उस व्यापारवती कल्पना में मासित वस्तु को ही 
यथाथ काव्य या सुन्दर कहते हैं | किसी सुन्दर छुवि के दो रूप होते हैं, एक है 
उसका दृष्टरूप और दूसरा है उसका काल्पनिक रूप । यह काल्पनिक रूप दृष्टरूप . 
को ग्रहण करनेवाली वीज्ञाइत्ति के व्यापार के द्वारा नूतन अथ तथा नूतन तावय 
'के समन्वय से घटित होता है। अर्थात्‌ हम जब किसी दृष्ट्वस्तु में अपनी ओर से 
कोई नवीन भावना मर देते हैं तब काल्पनिक रूप की सृष्टि होती है। अनेक प्रकार 
के रंग आदि के मिश्रण से कोई चित्र उपस्थित होता है। यों रंगों के साधारण 
सम्मिश्रण में कोई अथ निहित नहीं रहता, इस कारण उसे हम सुन्दर नहीं कह 
सकते, किन्तु जब उसी वर्ण-सम्मिश्रण के द्वारा वीज्ञावृत्ति व्यापार हमारे चित्त में एक 
अथ और तात्ययंबती किसी मूर्ति को उपस्थित कर देता है तब हम उस मायामूर्ति को 
सुन्दर कहते हैं । वस्तुतः किसी बाहरी वस्तु के लिए सुन्दर! शब्द का प्रयोग अध्यास, 
आरोप या उपचार मात्र ही कहा जागगा | किप्ती चित्र का वशगत अथवा भाषा 
का शब्दगत रूप हमारी आत्मा में प्रविष्ट नहीं हो जाता, बल्कि उनसे केवल हमारे 
कल्पना-व्यापार को सहायता मित्नती है । इसी कारण जब हम यह कहते हैं कि 
'अमुक चित्र सुन्दर है अथवा हमने सुन्दर वस्तु देखी! तब हमारी जिस ईज्ञाइत्ति 
का परिचय भिल्षता है या हमारा जो अनुभव प्रकट होता है, उसमें बाहरी रूप आदि 
की सत्ता नहीं बनी रहती । यही कारण है कि सौन्दरयंबोध में वाह्य और आन्‍्तर के 
ड्वत का संकेत मात्र मी नहीं होता | हमने सुन्दर वस्तु को देखा है! कहने पर हमारे 





१०६ दूसरा अध्याय ; सौन्दर्य-तत्त्व 


चित्तफल्लक पर उद्भासित कल्पनाप्रसूत अथ एवं तात्ययवती मूर्ति का ही संकेत 
मित्रता है। ? 
इसी प्रकार सौन्दय के.निश्चय के लिए कोई बहिरंग नियम या अनुशासन निश्चित 
हीं किया जा सकता | सौन्दय आनन्‍्तरिक वस्तु है, बाह्य नहीं | आन्तरिक होने के 
कारण ही उसके सम्बन्ध में ऐसा कोई निश्चित नियम नहीं बनाया जा सकता कि 
ऐसा करने से सुन्दर होगा और ऐसा करने से नहीं होगा। जिन लोगों ने व्याप्ति- 
ग्रह प्पद्धति (इन्डक्टिव मेथडस) को आधार मानकर वीक्षाशास्त्र की रचना 
करते समय अनेक सुन्दर वस्तुओं के समान धर्मी' की तुलना करके सौन्दर्यतत्त के 
सम्बन्ध में किसी बाहरी नियम को निर्धारित करने की चेष्या की है, उन्होंने मी अन्त 
में अपनी भूल स्वीकार कर ली है। असंमव को कमी संमव नहीं बनाया जा सकता। 
जो एक व्यक्ति की दृष्टि में सुन्दर है वही दूसरे की दृष्टि में कुत्सित हो सकता है। 
उदाहरणतः, गुलाबी रंग के लिफाफे में प्रेम-पत्र तो भेजा जा सकता है, किन्तु उसमें 
ग्रदालती समन नहीं भेजा जाता | अतएव हम लोगों की राय के आधार पर . 
सुन्दर-असुन्दर का निर्णय नहीं कर सकते । मूल सिद्धान्त तो यही है कि सुन्दर का 
स्वरूप बताने के लिए कोई बाहरी वस्तु उपयोगी नहीं ठहरती | सौन्दर्य केवल 
कल्पनामूलक अन्‍्तर्व्यापार होता है| क्रोचे ने कहा है कि हम ज्ञान-मात्र को दो 
भागों में विभाजित कर सकते हैं, एक है कल्पनाप्रसूत विशेषावत्मम्बी तथा दूसरा 
है अन्वीक्षाप्रसूत सामान्यावलम्बी | * तथापि सभी विषयों से अन्वीक्षा-ज्ञान को 
ही प्रधानता दी जाती रही है और इस प्रकार उसी का विस्तार हुआ है। बहुत से 
ज्ोगों का विचार है कि विकल्पात्मक साधारण ज्ञान के अतिरिक्त विशेषात्मक 
सामान्य ज्ञान या इंटुइशन का कोई विशेष महत््व नहीं होता । क्रोचे इस विचार को 
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दूसरा अध्याय : सौन्दर्े-तत्त्व ११७ 


संगत नहीं मानते क्योंकि अग्वीज्ञा-निरपेक्षु रूप में भी इंट्‌इशन अथवा विशेष ज्ञान 
बना रहता है। उदाहरणतः चम्द्रोदय या सूर्वास्त देखकर किसी चित्रकार के मन 
में जो भाव उसन्न होता है, संगीतज्ञ के मन में जो संगीत-लहरी गूँजती है, वह 
नितान्त विशेषात्मक होने के साथ ही अन्बीक्षासम्पर्कशन्य होती है। किसी चित्र में 
ऐसे अनेक माव हो सकते हैं जिन्हें अन्त्रीज्ञा के द्वारा अभिव्यक्त किय्रा जा सक्रे, 
कित्तु समग्र चित्र से उद्भासित होनेवाले अलण्ड माव को अपरप स्वीकार करना 
पड़ता है। यही इंटुइशन है | यह हमारे अन्तर की एक वृत्ति-विशेष है। अन्वीक्षा 
के विपरीत इसे ईन्ञाइत्ति कहा जा सकता है। इस वृत्ति द्वारा संवरेद्य बसु को 
विशेषात्मक अखरड प्रकाश कहते हैं | विशेष प्रकाश वस्तुतः इंज्षावत्ति का 
परिणाम हे---76प0|07७ 8९0ए7797 [08868868 76प605 (० 06 
050४४४ 688 ६ 76 ७ ७788888 670. प्रकाश का अभिप्राय केवल वाक्यगत 
अभिव्यक्ति ही नहीं होता, अपितु एक-एक पंक्ति, रंग, शब्द आदि को भी प्रकाश 
या अभिव्यक्ति कहते हैं। किसी चित्रकार का दर्शन और उसकी अभिव्यक्ति चित्र- 
जातीय होती है, कवि का दर्शन तथा उसकी अभिव्यक्ति शब्दजातीय होती है. 
और संगीतज्ञ सुर के माध्यम से अपने दर्शन तथा अभिव्यक्ति को प्रस्तुत करता. 
है, किन्तु यह सभी प्रकार के दर्शन प्रकाश या अभिव्यक्ति से युक्त 'होते हैं। 
अर्थात्‌ दशन के साथ-ही-साथ उसकी अभिव्यक्ति भी बँधी रहती है। उदाहरण 
के लिए, हम किसी त्रिग्ुज का यथार्थ दर्शन तमी कर सकते हैँ जबकि ,हममें 
उसको कागज़ पर अंकित करने की क्षमता हो। १ इससे पमाणित होता है कि 
हममें जितनी ही अभिव्यक्ति की क्षमता होगी उतना ही हम दशन भी कर सकते 
हैं । जेसे, किसी काव्य को सुनकर उसके फत्लस्वरूप हमारे ध्यान में ऐसा रूप 
उपस्थित होता है कि हमारा चित्त अनदर-ही-अन्द्र किसी स्फूर्ति से भर जाता है. 
ओर अनेक भावों के साथ-साथ आनन्द भी प्रकाशित हो उठता है। इस बोध- 
व्यापार में अनुमब तथा प्रकाशन-व्यापार दोनों की ऐसी एकता रहती है कि 
इन्हें एक-दूसरे से अज्ञग नहीं किया जा सकता | * पाय: संसार इस बात पर 
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१११ द ... इसरा अध्याय : सीन्दर्य-तत्त्व 


विश्वास ही नहीं कर पाता, क्योंकि जिस प्रकार के दर्शन को यथार्थ दर्शन कहा 
जाता है उसके उत्पन्न न होने पर भो हमारे मत्र में यथार्थ दर्शन घटित हो 
जाता है। राफेब्न द्वारा अंकित किप्षी चित्र के यथाथ दश न के द्वारा हम उसकी 
उस दृष्टि को समझ सकते हैं जिससे उसने चित्र अंकित ,किया है | मैडोना का 
चित्र अंकित करते समय राफेल के हृदय में जो भाव उठ रहे थे या जो विविधरूपी 
अन्तःस्फुरण हो रहा था, उसके समान मेडोब्ा का चित्र देखते समय हंमारे सामने 
किसी अन्य का चित्र उपस्थित नहीं होता । अभिप्राय यह कि यदि हम उस स्वर 
के दशन से सम्पन्न होंगे तो उसी स्तर की अभिव्यक्ति भी अवश्य ही होगी। 
इसीलिए, साधारण दशक राफेल के चित्र को देखकर केवल मुग्धमाव से उसके रंगों 
के मिश्रण पर ही ध्यान देकर रह जाता है और स्वयं कृतिकार की दृष्टि से ही उस 
चित्र को नहीं देख पाता । बहुत-से लोग कहा करते हैं किं उनके हुदय में बड़े गंभीर 
विचार भरे हुए हैं, किन्तु वे उन्हें अमभिव्यक्त नहीं कर पा रहे हैं। सही बात यह 
है कि उनका यह कथन एकदम थोथा है, क्योंकि हृदय में उदमासित गम्भीर तत्त्व 
उपयुक्त शब्दों के माध्यम से प्रकाशित हुए बिना नहीं रह सकता | जिस व्यक्ति का 
“विचार अभिव्यक्ति के समय हवा हो जाता है, उसके विचार-दारिद्रय को अस्वीकार 
नहीं किया जा सकता । बहुत-से लोगों की प्रान्त धारणा है कि राफेल के समान 
ही वह भी मेडोना की कल्पना कर सकते हैं, किन्तु उनमें और राफेत्न में 
अन्तर यही है कि उसने अपने अद्भुत शिल्पं-कौशल से उसे जिस रूप में 
उपस्थित किया है वे उसे उसी रूप में अभिव्यक्त नहीं कर पाते । उनमें 
केवल शिल्प-चातुय का अमाव है, अन्यथा उनकी और राफेल की कल्पना 
में किसी प्रकार का अन्तर नहीं है। वस्तुतः चित्रकार चित्र अंकित करते समय 
अपने चर्मचक्षुओं की उपेक्षा करके अपनी कल्पना के सहारे हीं दर्शन और 
अनुभव करता है। कहा जाता है कि “ए. त्वास्ट सपर! नामक चित्र अंकित करने 
के पूव त्ञियोनाडों डा विंची एक सप्ताह तक चित्रफल्नक के सम्मुख स्थिर भाव से 
बैठे रह गये किन्तु तूलिका से एक मी रेखा अंकित न कर सके | इसीलिए, अन्तचत्ष 
द्वारा किये गये दशन को ही यथार्थ दर्शन मानना चाहिए जिसका अन्य लोग 
आमास मात्र पाते हैं, चित्रकार या कवि उसी का समग्र रूप में दशन करते हैं। 
साधारण व्यक्ति से उनकी इस प्ृथकता के कारण ही उन्हें कवि या चित्रकार जिसे 
ग्रसामान्य नाम दिये जाते हैं | चित्रकार अथवा कवि जिस वस्त का ध्यान द्वारां 
दशन कर लेते हैं, उसी को रंग या वाक्य के माध्यम से प्रकट मी करते हैं। क्रोचे 
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दूसरा अध्याय : सौन्दर्ये-लत्त्व क्‍ ११२ 


की इस उक्ति के साथ कालिदासकृत शकुन्त्ना के रूप-बर्णन का साम्य देखा जा 
सकता हैं। कालिदास ने कहा है कि विधाता ने अपने चित्त में समस्त रूप-संभार 
को धारण करके शकुन्तला के रूप में मानो उसमें प्राण डाल दिये हूं, अन्यथा 
उसका ऐसा रूप संभव न होता ;--- 


क्ति निवेश्य परिकल्पितसतल्योगा, 
रूपोच्चयेन यनसा विधिना कृता न । 
स्त्रारततत्रष्टिपरा अतिमाति सा से, 
घातुर्विभुलमनुचिन्त्य॒वपुश्च तस्याः ॥ २ ।९ 

हम समी में कवि, शिल्पी या संगीतज्ञ की प्रतिमा का कुछ-न-कुछ अंश 
विद्यमान रहता है। किन्तु केवल उसी अर्किचित्कर अंश को आधार मानकर किसी 
व्यक्ति की उनसे समानता स्थिर नहीं की जा सकती | केवल इस प्रकार के दर्शन 
अथवा अनुभव के प्रकाशन के सहारे काव्य अथवा चित्र का निर्माण करना संभव ५ 
नहीं है। यह बहुत-से लोगों ने स्वीकार किया है कि रूपायन -- आर्ट --- अन्तहृष्टि 
का ही परिणाम है। फिर मी केवल अन्‍्तद॑ष्टि ही आर्ट नहीं है। दृष्टि के अतिरिक्त 
उसका ऐसी वस्तुओं से संयोग रहता है, जिनकी सहायता से आए कीं सष्टि होती 
है | इतना होने पर भी यह बताना कठिन है कि यह वस्तुएँ कौन-सी हैं | दर्शन क्‍ 
तथा प्रकाशन दोनों अमिन्‍न हैं, अतएब इनके बीच कोई अन्य हेत या व्यापार 

हो सकता | रूपायन में अपेक्षित दर्शन का थोड़ा-सा प्रसार होने पर ही उसकी 
सिद्धि नहीं हो जाती | क्रोचे दाशनिक तथा अन्य दर्शनों में पार्थक्य 'स्थीकार नहीं 
करते | उनका विचार हैं कि इन दोनों में प्रकारणत पाथथक्य न होकर केवल 
विस्तारगत पाथक्य होता है | उदाहरण के रूप में कहा जा सकता है कि साधारण 

मगीत में नरनारी समृह के दैनिक प्रेम-निवेदन की अपेक्षा व्याप्ति की कमी है 

माना जा सकता है कि दोनों में समान गंभीरता है; किन्त लेपार्डों के प्रेम- 
संगीत की तुलना में उनकी व्याप्ति अत्यन्त कम है | इसी व्याप्ति शब्द के द्वारा 
क्रोचे ने परिणाम निश्चित किया है। यह निश्चित नहीं है कि प्रेम का अत्यन्त 
गंभीर अनुभव करने पर ही उसकी चौफेर व्याप्ति बढ़ जायगी | इस व्यातति के महत्व 
को “गंभीरता” शब्द के द्वारा प्रकट नहीं कर सकते। ध्यान देने की बात यह है कि यों तो 
हम बातचीत में सदा ही गद्य का व्यवहार करते हैं, किन्त वह गद्य निश्चय ही खीन्द्र- 
नाथ के गद्य की समानता नहीं कर सकता अथवा वही नहीं बन सकता | परन्त इन दोनों 
.. मं प्रकारगत कोई पाथक्य नहीं होता । यह ,मी हो सकता है कि किसी दारुण .. 
कष्ट के कारण हमारा गद्य खीन्द्रनाथ के गद्य से अपेक्षाकृत अधिक व्यथापूर्ण 
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हो, तथापि हमारा वह गद्य आट नहीं कहला सकता | क्रोचे ने प्रतिमा नाम की 
कोई अलौकिक शक्ति इसीलिए स्वीकार नहीं की है कि हमारे द्वारा प्रयुक्त 'जल 
लाओ, मात खाये” आदि वाक्यों में प्रयुक्त गद्य प्रकारतः और जातितः एक ही 
प्रकार के दशन से सम्बन्धित है। केवल दर्शन-शक्ति के आतिशय्य के अतिरिक्त 
प्रतिभा-शक्ति का और कोई अर्थ नहीं हो सकता । इसी दर्शन-आतिशय्य के 
आधार पर किप्ती प्रतिभावान्‌ व्यक्ति से हमारा पाथक्य घटित होता है| ऐसी दशा 
में यह कहा जा सकता है कि प्रतिमा नामक कोई अलौकिक शक्ति नहीं होती | १ 

सुन्दर के रूप में ग़हीत वस्तु को विषयवस्तु (केन्टेन्ट ) तथा ग्रकाशभंगी | 
(फॉर्म ) नामक दो भेदों में बाँठ जा सकता है। इन दोनों को ध्यान में रखते 
हुए. कभी किसी ने केवल्लः विषयवस्तु को, किसी ने प्रकाशमंगिमा को और किसी 
किप्ती ने दोनों को ही सौन्दय का आधार बताया है। वस्तु में नूतनता न होने पर 
भी उसके विन्यास में जो नूतनता रह सकती है, उसके सम्बन्ध में जयन्त ने कहा 


कुतोी वा नूतन॑ वस्तु क्‍्य॑ उद्मेन्षितुं क्षमाः | 
क्‍ वचोविन्यासवेचित्यमात्रणत्र विचायताम ॥ 
कुन्तक ने भी कहा है कि शब्द और अर्थ के विचित्र विन्‍न्यास या बन्ध पर ही 
काव्य की सुन्दरता निर्भर है :-- द 

शब्दा्थों सहितों वक्रकृविव्यापरशालिनी | 

बन्धे व्यवस्थितों काव्यं तद््‌विदाह्मदकारिणी ॥ 


७० 9 क्ब्क कफ 


साहित्यमवयो: शोभाशालितां ग्रति काप्यसों | 
अन्यूनातिरिक्तित॑  मनोहारिण्यवस्थितिः || 
क्रोचे ने भी यही कहा है कि प्रकाशभंगिमा या फॉर्म ही सौन्दर्य का प्राण है। 
विषय-वस्तु मात्र या उसके साथ मंगिमा का सम्मित्नन सौन्दर्य का जनक नहीं है। 
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वीज्ञाइति के द्वारा विषयवस्तु निरन्तर परिष्कृत होकर सुन्दर रूपों में दिखाई देती 
है। विषयवस्तु और प्रकाशमंगिमा दोनों की स्वतन्त्र सत्ता के संयोग से सौन्दय की 
नि्पत्ति क्रोचे को स्वीकार नहीं है |" उनका विचार है कि जब वीज्षावत्ति के 
द्वारा गहीत रूप आदि परिवर्तित या परिष्कृत रूप में उपस्थित किये जाते हैं, तभी 
उनमें सौन्दय भलकता है। वीश्वावत्ति के द्वारा सम्पन्न होनेवाला व्यापार ही 
सौन्दर्य का सुजन करवा है। इस दृत्ति के प्रयोग के बिना विषयवस्तु की अपनी. 
कोई सत्ता सिद्ध नहीं होती । इसी कारण विषयवस्तु को स्वतन्त्र सत्ता से हम 

परिचित नहीं होते और यही कारण है कि विषयवस्तु और अ्रकाशमंगिमा प्रथकू 
सिद्द नहीं होतीं। उनका स्वतन्त्र सम्बन्ध स्वीकार नहीं किया जा सकता वीक्षाइत्ति 
का प्रयोग एक ओर जहाँ वस्तु का उपधायक है वहाँ वह प्रकाशोपधायक भी है | 
प्रकाशोपधायक बृत्ति में आकर्षण की सामध्य होती है । इसी कारण वह बृत्ति वस्तु 
को प्रकाशमय बना देती है ओर उसका व्यापार भी हादजनक होता है। * तातयय॑ 
यह है कि प्रकाशभंगी अपनी सामथ्य से उपयोगी वस्तु को ज्ञानगम्य बना देती 
है। ज्ञानगम्प होने से पूर्व वस्तु का स्वरूप अज्ञात रहता है । उसका स्वरूप ज्ञात 
हो जाने पर ही प्रकाशमंगिमा के संयोग से वह वस्तु प्रकाशित हो उठती है। 
उपयोगी या उपयुक्त प्रकाशभंगिमा से ही आह्वाद उत्पन्न होता है। इसी कारण 


॥/ 
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वस्तु, हाद तथा प्रकाश तीनों ही समवेत रूप में एकसाथ प्रतीत हुआ करते हैं । 
ये परस्पर अयुतसिद्ध हैं, इस कारण इनकी प्रथक्‌ सत्ता या सम्बन्ध-स्वतन्त्रता 
स्वीकार नहीं की जा सकती | 

वीक्षाइत्ति के द्वारा आत्मस्वरूप में प्रकाशमय रूप की अवस्थिति ही सौन्दर्यों- 
पधायक होती है। यही कारण है कि प्रकृति के अन्धानुकरण मात्र को सुन्दर नहीं 
कहा जा सकता ।४ ॥॥6 एथए।6व ज़छज ग8प्र'88 +98&0 86७00 50 0७ 
876 0० 02७607"8 छाए) जज 5धाएे| 88007576व ॥॥8 $॥6७ 
0086प700 तै० 000 8778 8&680600 770प्रां४0008. ? एक फोटेग्राफर 
द्वारा खींचे गये फोटो में केवल उन्हीं स्थलों पर सौन्दर्य जान पड़ेगा जहाँ-जहाँ 
उसमें उस चित्रित व्यक्ति की |झ्रंगमंगी का सुचारु प्रदशन 'हुआ होगा । केवल 
यन्त्र की सहायता से उपस्थित की गई छाया में वैज्षिक सौन्दर्य नहीं होता | क्रोचे 
के मतानुसार वीक्षावृत्ति में एक प्रकार की ऐसी व्यापकता रहती है कि रूपाकार 

“रूप! शब्द सें यहाँ श्रवणुन्द्रियगत रूप भी ग्रहण किया गया है--में कथित 
अथवा प्रकाशित समी कुछ वीज्षाइत्ति के अन्तगंत समा जाता है। अतएव रूप- 
अहरण अथवा रूप-प्रकाश के अतिरिक्त क्रोचे ने किसी अन्य स्वतत्त्र सौन्द्यब्रत्ति 
को स्वीकार नहीं किया है । वीज्ञाइत्ति के व्यवहार करने पर रुपमात्र सौन्दर्य कहा 
जा सकता है। हम किसी चित्र में केवल चन्नरिन्द्रिय के योग्य रूप ही नहीं 
देखते, अपित स्मी इन्द्रियों के ल्षिए उपयोगी रूप को भी देखते हैं। " इसका 
कारण यह है कि इस सम्बन्ध में निश्चित रूप से नहीं कह्य जा सकता कि अमुक 
बसत ओर रूप इसलिए सुन्दर है और अम॒क इसलिए नहीं है या नहीं हो सकता । 
किसी भी इखश्द्रिय पर पड़नेवाला प्रभाव वीक्ञावत्ति की दृष्टि से ग्रहण किये जाने के 
साथ ही यदि व्यक्त भी किया जा सकता है तो वह सुन्दर प्रतीत हो सकता है। 
वीज्षाइत्ति का यही धर्म है कि वह अपने व्यापार के द्वारा अनेकों संस्कारों (इंप्रेशन्स) 
को एक करके अयुतसिद्ध समवाय को सिद्ध करती है। इसी कारण सौन्दय मात्र 
को समग्रता-प्ापेक्ष माना गया है। किसी सामग्री की समग्रता एवं अखण्डता की 
धारणा ही सौन्दय का प्राण है। अखणड धारणा ही प्रकाश कहलाती है | किसी 
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भी काव्य या चित्र का विश्लेषण करके उसे खश्डशः देखने पर उसकी समग्र 
सेंदर्यानुभूति में बाधा आती है। * 

क्रोचे की घारणा है कि समी प्रकार की आर्ट वीज्ञादृष्टि से ही उत्पन्न होती 
हैं, अर्थात्‌ वीक्ञादृष्टि से प्रकाशित (प्रोडक्ट ऑफ एस्थेटिक एक्टिविटी) 
वस्तु ही आग कहलाती है। अखण्डता का एककालिक बोध ही वीक्षादृष्टि के 
द्वारा प्रकाशित होता है। किसी भी शिल्पी के चित्त में उसके शिल्प की समग्र 
मूर्ति एकसाथ प्रतीत हुआ करती है, वह उसके खरड रूप की धारणा नहीं क्रता | 
यह भी ठीक है कि किसी मूर्ति को अंकित करते समय उसके अंग-पत्यंग को 
क्रमशः अंकित किया जाता है । इसी प्रकार गीत गाते हुए. उसकी स्वसलहरी और 
उसके सामंजस्य को एक क्रम से .ही प्रकाशित किया जाता है। किन्तु चाहे 
चिञ्रकार हो चाहे संगीतज्ञ, इनके चित्त में अंग-निरपेक्ष रूप में अखणड चित्र या 
संगीत अपने समग्र रूप में एकसाथ ही व्यक्त होता है, इन्हें उसके अंगों का ज्ञान 
नहीं होता | दृष्यन्तस्वरूप रॉयस (907०8) के द्वारा प्रणीत “ दी स्पिट ऑफ 
मॉडन फिल्बॉसेफी ' से मोज़ार् (०४७०४) के आत्मविश्लेषण को लिया जा 
सकता है । मोजाट का कहना है कि वह यह नहीं समझ पाता कि सोते के जल क्‍ 
के समान उसके चित्त में सुर-धारा कैसे अविराम प्रवाहित होने लगती है। वह. 
इतना ही कह सकता है कि भत्ना लगने पर वह सबका स्मरण करते हुए गुन- 
गुनाने लगता है। इसका परिणाम यंह होता है कि वह सब स्ट्रत रूप किसी अज्ञतः 
शक्ति से परस्पर संगठित हो जाते हैं और एक रूप-विशेष धारण कर लेते हैं। 
जब यह रूप-अहण की स्थिति समाप्त हो जाती है तो वह उसके समग्र रूप को एक 
सुन्दर छवि के रूप में उपस्थित पाता है| गीत गाते समय के स्वर-क्रम के समान 
स्व॒र-क्रम दूसरे समय नहीं रहता, इसीलिए समी राग-रागिनियाँ एक-दूसरे में. 
मिली-जुल्ली-सी प्रतीत होती हैं, तब उनका भेद नहीं जान पड़ता, उनका प्रथक्‌ रूप 
उपस्थित नहीं होता । गाने के समय वह स्वरूप अपने-आप छुनता हुआ चलना 
आता है। * 
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दशन (इंडुइशन) को क्रोचे एक विशेषात्मक विज्ञान मानते हैं। यह ऐसा ही 
है जैसे प्रथकता-बोध के लिए कहा जाता है; “यह नदी है, यह तालाब है, यह दृष्टि 
है! आदि । अपने इस विशेषात्मक स्वरूप के कारण यह सामान्यात्मक ज्ञान से खतंत्र 
होकर रह सकता है । किन्तु इसके विपरीत सामान्यात्मक ज्ञान सदैव इस विशेषात्मक 
ज्ञान पर ही अवलम्बित रहता है। वह कमी भी विशेष-निरपेक्ष नहीं रह सकता । 
यह नहीं कहा जा सकता कि सामान्यात्मक ज्ञान विशेष-निरपेक्ष हो ही नहीं सकता 
बल्कि इसका अमिप्राय यह मानना चाहिए कि सामान्यात्मक अथवा आन्वीक्षिकी 
ज्ञान के साथ विशेष अनुभूति या दशन भी जुड़ा रहता है | विचार करने पर हम 
उसे व्यक्त मी कर सकते है | प्रकाशन ही दशन का स्वभाव है। वस्तुतः हम कोई 
बात तभी कहते हैं जब उसपर पहले विचार कर लेते हैं। इस प्रकार भाषा का 
सहारा छोड़कर कोई भी विचार जीवित नहीं रह सकता, उसे अभिव्यक्त तो होना ही 
पड़ेगा | इस प्रकार माषा में दशन का स्वरूप प्रकाशित हो जाता है। 


क्रोचे के मतानुसार इंडइशन तथा पर्सेप्शन (?2९7०००४07) में भेद है, 
दोनों को दशन नहीं कहा जा सकता। पशेंप्शन को हम इन्द्रिय-दशन कह सकते हैं 
किंसी वस्तु को आँख से देखकर हम उसके किसी एक रूप 'का दशन करते हैं । 
यही इन्द्रिय-दशन है। किन्तु जब उसी दशन को अध्यात्म-साव से मनन या ध्यान 


के द्वारा एक विशेष अनुभूति के रूप में अहण करते हैं, तब वह इंटुइशन 


कहलाता है। ऐन्द्रियक दशन विच्छिन्न और अर्थ-विहीन हो सकता है, किन्तु 
आच्तरिक अनुभूति साथंक और अखर्ड ही हुआ करती है । चाहे विज्ञान हो चाहे 
दशन उनके विचार के लिए जब कमी भी गंभीर विचार किया जाता है तब 
उसके साथ ही विशेष-अ्रनु भूति भी प्रकाशित हुआ करती है | अतएव हम किसी 
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समय विज्ञान या दशन-अंथ को सौन्दर्य की सृष्टि मान सकते हैं, भले ही किसी 
दूसरे समय हम केवल उनकी जटिल विचारधारा से अमिभूत रद जाते हैं और 
उनमें सौन्दर्य की कल्पना भी नहीं कर पाते । * इसका अभिप्राय यह है कि यूदि 
कोई वैज्ञानिक अपनी बात को इस प्रकार उपस्थित नहीं कर पाता कि वह हमारे 
लिए, सौंदय की अनुभूति करानेवाली रचना सिद्ध हो तो मी उसका दोष नहीं कहा 
जायगा, किन्तु यदि चित्रकार या कवि की अनुभवमंगिमा स्पष्ट न हो सकी तो वह 
निरथंक सिद्ध हो जाती है। रूपायन (आर्ट) में प्रकाशमंगी के अतिरिक्त न तो्‌ 
वस्तु को सत्ता ही स्वीकार की जा सकती है न वस्तु से एकरूपता ही रह पाती है। 
४ [6 ॥8 70086 6 ४96 87% दें०88 700 60798 064 007॥९0॥॥ 
0प्॥ 880 70 88 90 0070676, / 

इस प्रकार यह देखा जा सकता है कि क्रोचे मी हेगेल, शोपेनहावर तथा 
बहुत कुछ काएट की भाँति सौन्दर्य को एक प्रकार का अध्यात्मबोध स्वीकार करते 
हैं। क्रोचे ने साधारणतः हमारे चित्त के बोधात्मक तथा व्यापारात्मक नामक दो 
स्वरूप स्वीकार किये हैं। वह बोध या व्यापार के अतिरिक्त भावसंबेग (फ़ीलिंग या 
सेन्‍्टीमेन्ट) को मन की कोई स्वतन्त्र बृत्ति नहीं मानते |--& ४70 2०७०७७/७) ह 
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है कि भावसंवेग अथवा वेदना की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। वे दोनों विविध 
संबेत्‌ एवं इच्छात्मक व्यापार के स्वरूपगत प्रकारभेद मात्र हैं |--)/७ 40०॥४४ 
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कोचे ने वेदना को स्वतन्त्र दृति नहीं स्वीकार किया है सही, किन्तु बोध के 
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११९ दूसरा अध्याय ; सौन्दर्य-तत्त्व 
प्रकारणत भेद-स्व रूप अथवा सुख-दुःखात्मक वेदना के वैषम्य के देखते हुए, वह 
उसे अस्वीकार नहीं करते हैं। स्थूत्र रूप में क्रोचे वेदना, संवित्‌, बोध अथवा 
क्रियात्मक व्यापार की एक विशेष रूप सें सत्ता स्वीकार करते हैं। हमारे यहाँ 
संस्कृत दशन में भी अनेक विद्वान सुख-द५ख को स्वतन्त्र न मानकर उसे ज्ञान का 
ही प्रकारगत भेद मानते हुए सुख को अनुकूलवेदनीय और दुःख को प्रतिकृल्ववेदनीय 
स्वीकार करते हैं | क्रोचे ने कहा है कि बेदना चिरकाल तक पदाथथ के एक 

मायामय्र रूप को लेकर बनी रहती है और जब हम उसका विशेष स्वरूप समझ 
जाते हैं तभी उसमें एक बूतन सत्य उपलब्ध होता है। दृष्टान्त स्वरूप उन्होंने 
कहा है कि जबतक लोगों ने वीज्ञावृत्ति की स्वतन्त्रता को नहीं समझा तबतक वे 
सौन्दयबोीध एवं सोन्दयंसृष्टि को एक अनिवचनीय ह्वादन-व्यापार मानते रहे | 
किन्तु इस ह्ादन-व्यापार का विश्लेषण करके देखें तो पता चलेगा कि इसमें 
अनिवंचनीयता का कोई लक्षण नहीं है, बल्कि उसके स्थान पर सहज स्वामाबिक 
वीज्ञावत्ति काय॑ किया करती हैं। एक विशुद्ध दशन-व्यापार के फलस्वरूप ही सौंदय 
की सृष्टि संभव होती है । वेदना या ह्ाद से सौन्दय की उत्पत्ति स्वीकार करके 
बस्तुतः अलोकिकता का आश्रय लेते हुए एक प्रकार से हमारी तत््वबुद्धि या 
तत्वजिज्ञासा में बाधा उपस्थित कर दी जाती है | क्रोचे ने इसीलिए बताया है कि 
उसके ढ्वारा स्वीकृत चार प्रकार की वृत्तियों के अतिरिक्त वेदनात्मक अथवा 
भावसंवेगात्मक नाम का कोई स्वतन्त्र व्यापार नहीं होता । किसी भी जाति की 
वेदना या भावसंवेग को किसी-न-किसी मूलवृत्ति 'के प्रकारगत स्वरूप अथवा उसकी 
व्यापकता की दृष्टि से ग्रहण करना संभव है। दशनशास्त्र में क्रोचे के अनुसार 
वेदना का कोई स्थान नहीं है। ज्ञान की अन्तवर्ति विशेषात्मक अनुभूति से 
रूपायन की उत्पत्ति अथवा उसकी अभिव्यक्ति होती है और इसी कारण वह 
दशनशास्त्र अथवा विज्ञान से स्वतन्त्र है। उक्त दोनों शास्त्र ज्ञान को सामान्यात्मक 


वत्ति से व्याप्त रहते हैं । 


बहत-से लोगों का विचार है कि आठ का काम साधारणीकरण या सामान्या- 
त्मकता की सिद्धि कराना है। इस प्रकार के श्रान्त विचार के जन्मदाता वस्तुत 
अरस्तू ही हैं। दशनशास्त्र के साथ सामान्यात्मक साधारणीकरण का सम्बन्ध अवश्य 
है, किन्त वीज्षाशास्त्र के साथ उसका कोई सम्बन्ध नहीं हैं| आरा कहते ही उससे 
मन की संकल्पात्मक वृत्ति से व्याप्त विशेषात्मक अनुभूति का बोध होता हैं। 
इससे न तो किसी वाह्मय विषय की जाति-विशेष का ही बोध होता है न किसी गुण 
अथवा लक्षण का ही पता चल्लता है। इससे केवल एक प्रकार की अखण्ड अनुभूति 

















































































































दूसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्त्व १२७० 


हे 


ही उत्पन्न होती है | यही कारण है कि इसमें विकल्पात्मक विश्लेषण सहायक 
सिद्ध नहीं होता, बल्कि इसके विपरीत केवल एक मूर्तिमय स्वरूप ही अहरण किया 
जाता हैं। इसीलिए यहाँ अन्वीज्षञा-व्यापार के कारण-कार्य प्रयोग का संकेत तक 


कर ह80. 


क्रोचे ने वेदना (फ़ीलिंग) को स्वतन्त्रता को अस्वीकार किया है, किन्त जिस 


वीज्ञाइत्ति के द्वारा कवि या शिल्पी के अन्तर में किसी मूत्त प्रत्यय की प्रत्यक्ष अनुभूति 
होती है उसी के साथ यह वेदना भी जुड़ी रहती है। इसीलिए यह स्वीकार किया 
३ ८5 


गया है कि आट में मन की गंभीर कामना व्याप्त रहती हैं । जिस समय वीक्षावृत्ति 
के द्वारा कोई कवि या चित्रकार अपने अन्तर में किसी मर्त्ति की धारणा करता है 
उस समय उस मूत्ति को बहिजिंगत में सत्यता अथवा वूसरी वस्तुओं से उसके 
सम्बन्ध का ध्यान नहीं रहा करता | वह अपनी समस्त आत्म-शक्ति लगाकर ही 
उस मूत्ति को अपने अन्तर में धारण करता है | इस गन्तरात्मा की प्रस्णा के 
साथ ही कामना का संयोग रहता है | कवि या शिल्पी की अन्तरात्मा आर व्यक्तित्व 
का कामनाथुक्त आत्मप्रकाश ही मूत्त प्रकाश या आग कहलाता है | आए को मूत्त 
प्रकाश मानकर कोई जितना ही किसी कविता में नाना प्रकार की युक्तियों की 
अवतारणा करता है उतना ही वह आर्ट्हीन होती चल्नी जाती है । वृत्तिमात्र 
 सामान्यात्मक होती है और दशनशास्त्र के अन्तर्गत अहण की जाती है | कवि का 
तस्‍्व-विचार से सम्बन्ध न होकर उसका काम केवल मूर्त अनुः भूति, स्वप्न, आत्म- 
अकाश, आनन्दाभिव्यक्ति तथा नाना प्रकार की मावराशि से होता हैं। यदि कवि 
अपने काव्य के द्वारा हमम अपने अन्तत्लोंक के इसी स्वप्न या भाव-संभार को 
जागतू करने में समर्थ होता है और अपने अनु मव के साथ दसरे व्यक्ति को स 
नुभावी बना सकता है, तो उसके काब्य को सार्थक मानना चाहिए | * 
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१२१ दूसरा अध्याय ; सोन्दर्य-तत्त्व 


क्रोचे अलौकिकता ( मिस्टीसिज्म ) के पूर्ण .विरोधी हैं | उनकी धारणा 

है कि अलोकिकता को आधार मानकर आलोचना करते ही हम अपने विचार- 
दारिद्रय का परिचय दे देते हैं। उनका कथन है कि आट को किसी अलौकिक- 

जत्ति से उदभूत मानना और केवल इसी आधार पर उसे दशन या विज्ञान की 
अपेक्षा श्रेष्ठ घोषित करना अपनी जड़ता को ही प्रमाणित करना है। इसके 
विपरीत आए को सभी शास्त्रों से श्रेष्ठ मानने के स्थान पर सबकी अपेक्षा निम्नतम 
बुत्ति से उत्पन्न माना जा सकता है। कारण यह है कि सौन्दयबृत्ति या वीक्षाबृत्ति- 
व्यापार में सामान्यधमवजित विशेष और मत स्वभाव को अहण किया जाता है। 
दशन-विज्ञान आदि विचारधाराओं की प्रृष्ठभूमि के रूप में यह अतिमोतिक मृत्ते 

स्वरूप आवश्यक होता है | इस म॒त्त वस्तु का अवल्षम्बन लेकर इनमें परस्पर तुलना 

करने पर सामान्यात्मक संज्ञा ( केंनसेप्ट ) अथवा प्रमा उपस्थित होती है उसको 
विशिष्ट परम्परा को दिखाने के लिए ही विज्ञान अथवा दशन का जन्म होता है। 
दशन अथवा विज्ञान की स्थापना मिन्‍्न-भिन्‍न वस्तुओं के परस्पर सम्बन्ध का ज्ञान 
अथवा जाति के संकेतग्रद के द्वारा होती है । इस प्रकार म॒त्त वस्तु का अवलम्बन 
करने के कारण इतिहास तथा दर्शन-समुद्भूत मानवी ज्ञान दोनों ही एक ही जाति 
के हैं| इतने पर भी इनमें दो और व्यापार भी रहा करते हैं। यह हैं कारण- 
कार्य के आधार पर सम्बन्ध-निर्शय और दसरा है घटनाओं की बाह्य सत्ता के 
सम्बन्ध में असन्दिग्ध विश्वास | इन दोनों के न होने पर तो इतिहास की धारणा 
ही उत्पन्न नहीं हो सकती | ऐसा जान पड़ता है कि आंट में हमें सभी प्रकार के 
विज्ञन के आदि और मत्भूत उपादान प्राप्त हो जाते हैं। ऐसी दशा में हम 
आर को अनु भूति को मृत्र उपादानभूत कह सकते हैं | तब हमें उसे निम्नतम 
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दूसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्त्व श्रर्‌ 


श्रेणी में स्थान देने के लिए भी बाध्य होना पड़ेगा | १ किन्तु निम्नतम कहने 
का अभिप्राय यह नहीं है कि इसका किसी अन्य की अपेक्षा प्रयोजन कुछ कम सिद्ध 
किया जाय, अपितु ऐसा कहकर एक प्रकार से इसका सर्वश्रेठ स्थान ही स्वीकार 
किया जाता है। यह इसलिए कि बिना इसका सहारा लिये इसकी परवती भूमि पर 
पहुंचना संभव नहीं होता | * का व्यापार कल्पना तथा छुवि से सम्बन्ध 
रखता है | आर किसी वस्तु को श्रेणियों में विभाजित नहीं करती और न उनके 
काल्पनिक या सत्य तत्तत की ही खोज करती है| आर किसी वस्तु का लक्षण भी 
निधारित नहीं करती | वह केवल अनुभव-वेद्य होती है | अन्वीज्षा या अन्य किसी 
वृत्ति के प्रयोग के पूर्व केवल एक छुवि या म॒त्ति की घारणा करना ही आर का 
में है। आ् की पूर्ण सिद्धि इसी में है कि बह अन्य समस्त ब्त्तियों से पूर्णतया 
अलग रहकर नंतानन्‍्त स्पष्ट रूप सें एक मूर्ति सामने ला सके | यह दुबलता ही 
इसकी सबत्ता है | 
निविकल्प भाव से किसी मूर्ति की अभिव्यक्ति का नाम ही स्वयंप्रकाश ज्ञान 
(प्योर इन्टुइ्शन) है । जिस व्यक्ति में यह ज्ञान उत्पन्न होताहै उसे कवि कहते हैं ।* 
जिस समय अपने ध्यान में ही कबि समस्त जगत्‌ का दर्शन करके उसी मेंः 
ड्रब-सा जाता है तभी वह कवि कहलाने का अधिकारी सिद्ध होता है | इस चेतना 
के प्रथम स्फुरण से ही आ< का स्वरूप निश्चित होता है। जिस बृत्ति का अवल॒म्ब 
लेकर आर उत्पन्न होती है उसका अवलम्ब लिये बिना ज्ञान रूपी वृक्ष के शाखा- 
पत्रादि की कल्पना भी नहीं की जा सकती | अतः यह कहा जा सकता है कि स्वयं- 
प्रकाश ज्ञान ही समस्त ज्ञान, इच्छा आदि का आदि-उपादान होता है। इसी 
स्वयंप्रकाश ज्ञान से हमारी आन्तरिक ज्ञान-बृत्ति का श्रादि-व्यापार उलन्‍्न होता है। 
अभिव्यक्ति ( एक्सप्रेशन ) इसी का परिणाम है। इससे यह पिद्ध होता है कि 
व्यापार और परिणाम दोनों ही अ्रभिन्‍न हैं। जिस प्रकार हमारे अन्तःपुरुष के 
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१२३ दूसरा अध्याय : सोन्दर्य-तत्त्व 


देह-देही रूप में विभकत नहीं किया जा सकता, उसी प्रकार यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि स्वय॑प्रकाश के रहते हुए मी अभिव्यक्ति नहीं है | जिस प्रकार यह कहना 
असंभव है कि इच्छा तो हैं किन्तु क्रिया नहीं हो पाती, उसी प्रकार यह कहना भी 
असंभव है कि हमें स्वयंग्र काश ज्ञान तो है किन्तु हम उसे अभिव्यक्त नहीं कर 
पाते | * इसी दुष्टि से क्रोचे ने कहा है कि अथ को मूत्त करने पर ही भाषा 
वैज्ञिक ( एस्थेटिक ) बनती है। इसी कारण जब हमें अनु मव होता है तो वह 
भाषा में व्यक्त हो जाता है| इसी विचित्रता के साथ सदैव नवीन भाषा की सृष्टि 
होती रहती है, उसमें नवीन अभिव्यंजना आती रहती है । जैसे ही हमें यह अनुभव 
होता है कि 'यह पत्ती हिल रही है! उसी के साथ-साथ हम उसे पत्ती हिल्नती है! 
जैसे वाक्य में व्यक्त भी कर देते हैं| अतः यह नहीं कहा जा सकता कि ,स्वयं- 
प्रकाश ज्ञान चाहे जितना गंभीर हो तब मी अभिव्यक्ति नहीं हो पाती । वास्तविक 


रु 


बात तो यह है कि सभी प्रकार का स्वयंप्रकाश ज्ञान एक प्रकार से अभिव्यक्ति मी. 
होता है 

विशुद्ध स्वयंप्रकाश ज्ञान से उत्पन्न होने के कारण ही आर्ट का महत्व है । 
हमारा यह ज्ञान जितना ही विशुद्ध एवं मुक्त होता है उतना ही आर भी सुन्दर 
होती है। * तो भी देखा गया है कि चित्र या काव्य की समाज्ञोचना के समय 
लोग उसकी रसानुप्राणता की ओर विशेष ध्यान देते हैँ । यदि किसी काव्य से 
कवि या शिल्पी के अन्तर्दाह, उसकी गंभीर व्यथा या .भावावेश का परिचय 
मिलता है तो उसके अन्य दोषों पर दृष्टिपात न करके लोंग उसपर मुग्ध होते हैं, 
किन्तु यदि किसी काव्य में भावावेश का अभाव हो तो अन्यान्य गुणों के रहने 
पर भी वे काव्य या चित्र ल्लोक-प्र सिद्ध नहीं हो पाते | हम रचना में रचयिता के 
जीवन की गति, उसके मावावेग ओर उद्देलित मावसंताप के उभार को देखना 
चाहते हैं। 3 
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क्रोचे ने कहा है कि हम कवि से किसी तत्त्व-विषयक उपदेश की अ्रपेज्ञा नहीं 
करते और न अत्यधिक कल्पना की हों कामना करते हैं। हम उससे एक ऐसा 
भावामिन्यंजक व्यक्तित्व (पसंनॉलटी) चाहते हैं, जिसके संस्पश्श से श्रोता या पाठक 
का चित्त भी प्राणमय्र हो उठे | मनुष्य का व्यक्तित्व, चारित्रिक महत्त्व, घर्मप्राणता 
आदि अनेक दिशाओं में व्यक्त हो सकता है, किन्तु कबि से हम उस सबकी 
अभिव्यक्ति नहीं बल्कि उसके तीज्र भावसंवेग की अभिव्यक्ति चाहते हैं | फिर 
चाहे वह भावसंवेग सुखमय हो या दुःखमय । वह उत्साहव्यंजक भी हो सकता हे 
और कपट तथा धूत॑तापूर्ण भी | कवि हो या चित्रकार उसको रचना इन्हीं 
भावसंवेगों से परिपूर्ण रहती है । इन्हों भावसंवेगों के आन्दोलन की गंभीरता 
या तीव्रता ही कवि के चित्त का स्वरूप प्रकट करती है। जब इस प्रकार का कोई 
स्थायी रस अमिव्यक्त नहीं होता तो कवि के चित्त को और साथ ही उसके 
व्यक्तित्व को हानि पहुँचती है और उसका काव्य भी निम्न कोटि का होता है । " 

बहुत-से विचारकों का कथन है कि उच्चकोटि के कवि अपनी रचना में अपने 
स्वभाव को प्रच्छुन्न रख सकते हैं| उनकी रचनाओं से उनके निवास-स्थान, 
जीवन तथा रुचि-अरुचि का तनिक भी पता नहीं चलता । वह जो कुछ छोड़ जाते हैं. 
बह स्वसाधारण या स्बंजनभोग्य होता है | इस प्रकार अपने व्यक्तित्व की उपेज्ञा .. 
करना ही मह्यान्‌ चित्र या शिल्प की विशेषता होती है। क्रोचे का इस मत से 
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विरोध नहीं है। वह मानते हैं कि व्यक्तित्व एकरूप नहीं होता । मानव के 
स्वाथजनित ल्ोम-मोहादि व्यक्तित्व के अनेक अंग होते हैं| साथ ही व्यक्तित्व का 
एक यह भी रूप होता है जो व्यक्तिगत संकीण जीवन से बचा रहकर नदी की 
स्वच्छुन्द धारा के समान प्रवाहित होता है । भावों का स्वच्छुन्द प्रवाह ही मानव 
का यथाथ व्यक्तित्व है। बाहर से संकीर्ण दैनिक जीवन का व्यक्तित्व अनेक बार 
यथाथ व्यक्तित्व की धारा को प्लावित, कलुषित और आच्छुन्न कर देता है। उस 
समय उस मिथ्या व्यक्तित्व के प्रभाव से यथाथ व्यक्तित्व की अभिव्यक्ति नहीं हों 
पाती । इसीलिए अन्य समालोचक काव्य में जिस व्यक्तित्व-हीनता की चर्चा करते हैं 
क्रोचे ने उसी को यथार्थ व्यक्तित्व माना है| हम सीमाबद्ध या संकीरण व्यक्तित्व नहीं 
चाहते, अपितु सीमाहीन, स्वच्छुन्दबाही भावसंवेगात्मक व्यक्तित्व चाहते हैं । 
इस प्रकार के व्यक्तित्व के अभाव में काव्य का काव्यत्व नहीं रह जाता । जिस 
काव्य या चित्र में कवि या चित्रकार के स्वच्छुन्द भावप्रवाह वाला व्यक्तित्व प्रकट 
नहीं होता, वह चित्र या काव्य हृदयाविष्ट नहीं हो पाता । इसीलिए जिस प्रकार 
एक ओर विशुद्ध स्वयंप्रकाशज्ञान या अनुभूति ओर उसकी अभिव्यक्ति सभी प्रकार 
की आए की प्राणस्वरूप हैं, उसी प्रकार व्यक्तित्व की अभिव्यक्ति भी है| उसके 
अभाव में आट की ही सत्ता नहीं रह जाती | ? यह तो मानी हुईं बात है कि 
सभी प्रकार की आट में एक अंश उसका रूप-विधायक होता है और दूसरा 
व्यक्तित्व अथवा भाव-विधायक | 

इस प्रसंग में स्वभावतः यह प्रश्न उपस्थित होता है कि यदि आदर मात्र 
केवल स्वयंप्रकाशज्ञान वाल्ली होती है तो फिर मावसंबेग के प्रकाशन को ही उसका 
प्राणस्वरूप कैसे माना जा सकता है ! ऐसी दशा में हम इन दोनों को विषयवस्तु 
तथा स्वरूप के रूप में पृथक्‌ नहीं कर सकते | इसका कारण यह है कि यदि विषय 
(केन्टेन्ट) तथा स्वरूप (फॉम) में पहले से ही भेद स्वीकार कर लिया जायगा तो 
फिर उनमें ऐक्य स्थापित न किया जा सकेगा। इसका प्रतिवाद करते हुए क्रोचे 
ने कहा है कि वस्तुतः आट द्वयात्मक नहीं होती । खयंप्रकाशज्ञान मात्र 
भावसंवेगात्मक होता है। एक के रहने पर दूसरे का न रहना संभव नहीं है। 
विशुद्ध स्वयंप्रकाशज्ञान का लक्षण ही यह है कि वह सब प्रकार की सामान्य 
कल्पना से वजित रहता है। क्रोचे के इस मत के सम्बन्ध में यह संदेह अवश्य 
प्रकट किया जा सकता है कि क्‍या कोई ऐसी वस्तु हो सकती है जो समस्त कल्पनाओं 
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से वर्जित होकर भी कल्पनास्वरूप हो ! इसके उत्तर में क्रोचे ने यह स्वीकार किया 
है कि केवल्ल भावसंवेग की ही यह विशेषता होती है कि उसकी ऐसी अनुभूति हो 
सकती हैं | स्वयंप्रकाशज्ञान या आन्तर अनुभूति ही हमारी आत्मा की नाना अवस्थाशओरं 
या उसके स्वमाव को प्रकाशित करती है। यह आत्मस्थ अवस्था भावसंबेग के 
अतिरिक्त और कुछ नहीं होती | * आश्चर्य का विषय है कि क्रोचे ने जिस 
प्रकार एक ओर केवल भावसंवेग को आत्मा की अवस्था माना है, दूसरी ओर उसी 
अकार उन्होंने प्राकृतिक दृश्य को भी आत्मा की अवस्था के रूप में स्वीकार कर 
लिया है। वह तो यहाँ तक स्वीकार करते हैं कि हमारे द्वारा दुःख या आश्चर्य 
में व्यक्त “आह! या ओह” तक से एक विशाल काव्य के निर्माण की संभावना की 
जा सकती है। * 

क्रोचे ने अपने द्वारा पूर्वनिश्चित सिद्धान्तों का पुनः विचार करके उनमें 
संशोधन उपस्थित किया है| पहले कई स्थल्लों पर उन्होंने कहा था कि जब हमारी 
कल्पनावृत्ति के द्वारा हमारे मन के सामने कोई मूर्त छवि उपस्थित हो जाती है 
उस समय वह वैज्विक (एस्थेटिक) या कल्लात्मक (आर्टिस्टिक) कहलाती है | इस 
तरह उन्होंने कल्पना के दो विभाग किये हैं। एक है स्वच्छुन्द कल्पना (पैन्सी) 
जो समस्त इच्छाओं से विमुक्त रहकर हमारे मन में स्वच्छुन्द रूप से प्रवाहित 
होती है, और दूसरी है ऐच्छिक कल्पना (इमैजिनेशन) जो हमारी इच्छा पर. 
निर्भर है। इस वृति के प्रयोग द्वारा हम अपने चित्त के सम्मुख कोई मूत्त छवि 
उपस्थापित कर सकते हैं | हम पहले क्रोचे की आलोचना में संकेत कर चुके हैं कि 
ऐेच्छिकवृत्ति के द्वारा उपस्थापित सामान्यसंसर्गवर्जित मूर्त छुवि को स्वयंप्रकाश- 
शान, कलात्मक अथवा वैक्षिक कहते हैं, किन्तु यहाँ क्रोचे कहते हैं कि केवल 
स्वच्छुन्दवाही कल्पना ही हमारी आत्मा की भावसंवेगात्मक आन्तरिक अवस्था को 
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ग्रकट2 कर सकती है ओर ऐडिछुक संकल्प के द्वारा वैसा नहीं हो सकता | उससे न 


तो भावसंत्रेग ही प्रकः हो सकता है न आत्मा की अवस्था हौ। अतएव ऐच्छिकवत्ति 
निष्पन्न अनु धूति को कलात्मक या वैज्ञिक नहीं कहा जा सकता | साथ ही उसके 


परिणाम को मी स्वयंप्रकाशशञान अथवा अभिव्यक्ति नहीं कहेंगे। * १६०८ ई० 
में हाइडल्बर्ग में एक वकतृता में अपने पूर्ब-सिद्धान्तों का अपलाप करते हुए क्रोचे 
ने यह निश्चय किया कि आत्मस्वरूप की अभिव्यक्ति आत्मा की अवस्था का 
प्रकाश ही है ओर वही वैज्षिक स्वयंप्रकाशज्ञान भी है। किन्तु वह यह साफ़ तौर 
पर न बता सके कि आत्मावस्था के स्वच्छुन्द प्रवाह में मृत्त छुवि कैसे उपस्थित हो 
जाती है अथवा यदि केवल मावसंवेग ही आत्मा की अवस्था के परिचायक हैं तो 
भाषा अथवा मूर्ति मात्र के द्रोतक शब्द किपत प्रकार वैज्ञिक कहला सकते हैं ? 


क्र 


उनका कथन है कि हमारी आँखों के सामने पडनेवाले नदी या प्बत आदि के 


दशन को वेज्षिक स्वयंप्रकाशज्ञान नहीं कहा जा सकता | उसे केवल ऐश्द्रियक 


ज्ञान कहेंगे। वह ज्ञान बाहरी वस्तुओं से प्रभावित होने के कारण संकीर्ण होता है, 
इसीलिए, इसे वेज्षिक नहीं कहा जा सकता | एक बात और, मनुष्य जिन इच्छाओं, 


अभिलाषाओं, आकांज्ाओं अथवा जीवन-प्रेर्णाओं का वतमान में अनुभव करता 


है वे ही मविष्यत्‌ में हष, शोक, भय, उत्साह आदि भावसंवेग का रूप धारण करके 
उपस्थित नहीं होतीं या हो सकतीं, उन्हें पुनः उस रूप में उपस्थित करना संमव 


“नहीं जान पड़ता । ऐसी दशा में यह प्रश्न उठता है कि कवि अपने हष, शोकादि 


हु 


भावसंवेगों को किस प्रकार ग्रहण करता है कि उसके चित्त में उनकी छुवि 
मूलित हो उठे ? इसका समाधान क्रोचे ने यह कहकर किया है कि कवि 


या चित्रकार पूर्वानुभूत भावसंवेग या रस आदि पर ध्यान देकर उन्हें अपने 
चित्त रूपी दपंण में ऑँक लेता है | इसी ध्यानशक्ति के कारण उसकी 
रचना वेज्लषिक सजन-क्रिया कहत्लाती है। यही कारण है कि जीवन के क्षणमंगुर 
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होते हुए. भी वेज्षिक सृष्टि को नित्य माना गया है | १ क्‍ 
क्रोचे के इस कथन का अमिप्राय यह है कि हम वैज्षिक व्यापार द्वारा अनुभूत 
नाना प्रकार के रस या भावसंवेग आदि की अपनी संकल्पद्ृष्टि के प्रभाव से 
ल्ोकोत्तर रूप में पुनः सृष्टि कर सकते हैं। यह नवीन अलौकिक सृष्टि ही आर्ट 
की सृष्टि कहलाती है। इसके इसी स्वरूप के कारण ही इसे नित्य मानते हैं । 
इस प्रकार जिसके चित्त में प्रकाशन के योग्य भावसंवेग आदि नहीं हैं, वह कवि 
या चित्रकार नहीं बन सकता । कवि या चित्रकार बनने के लिए इन्हें अनिवार्य 
रूप से होना चाहिए | हृदय में अनुभूत न होनेवाली स्थिति को केवल ऐच्छिक 
संकल्प द्वारा प्रकाशित करने का प्रयत्न करने पर भी वह वैज्षिक नहीं बन सकती | 
7 ती8 खरा 06 & 80808 0० $6 80प्रों, 78&ए €९5०७7०३४०९१ 
706 678५ वशबणांगरववें, 9९०६ प5७ 7798779070, 68 ए&. 
(709, 8 706 & ए०0४८ 607 (#70॥.7? क्‍ 
यहाँ तक हमने यथासंभव संक्षेप .में क्रोचे के मत को उपस्थित किया है। 
अब हम उसको कुछ आलोचना भी करेंगे | पहले हम क्रोचे द्वारा प्रतिष्ठित 
स्वयंग्रकाशज्ञान के सम्बन्ध में विचार करेंगे | संभव है कि विशद रूप से 
समझाने का प्रयत्न करने पर भी हम उनके मत को सष्टतया न समझा सके हों | 
क्रोचे ने कहा है कि इंट्‌इशन एक आन्तर-व्यापार से उत्पन्न ज्ञान है। यह आन्तर-.. 
व्यापार हमारी स्वेच्छा से नहीं, बल्कि स्वच्छुन्द रूप से उत्पन्न होता है। इस" 
सम्बन्ध में क्रोचे ने अपने अन्थ में नाना स्थलों पर परस्पर (विरोधी मत दिये हैं। 
यद्यपि उन्होंने यह कई बार कहा है कि यह व्यापार एकान्ततः आन्तर होते हैं, . 
फिर भी उन्होंने यह भी मान लिया है कि बहिज॑गत्‌ के प्रभावों ( इम्प्रशन्स ) की. 
धारणा ही वैज्षिक अनुभूति कहलाती है| इस सम्बन्ध में कई प्रश्न उपस्थित 
होते हैं | जेसे, यदि यह माना जाय कि अन्तजंगत्‌ की वैज्षिक अनुभूति बाह्य: 
जगत्‌ के प्रभावों से निरपेक्ष रहकर उत्पन्न नहीं होती, तो इस प्रकार संचालित 
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प्रापार के लिए प्रभाव-विशेष को कारण माने बिना नहीं रहा जा सकता । इसी 
प्रकार यदि शआ्न्तर-व्यापार के आन्तरिक स्वरूप से ही विशुद्द अनुभव की उत्पत्ति 
न मानें तो भी यह बताना कठिन ही है कि बहिःप्रभाव-व्यापार आन्तर-आ्यापार में 
किप्त रूप में सहायक होता है। ऐसे ही यदि बहिःस्पश की सहायता स्वीकार न करें 
तो उपसे निरपेज्ञ आतन्तर-व्यापार को अप्तिद्धि का कारण भी नहीं बताया जा 
सकता । साथ ही यह भी एक प्रश्न उपस्थित होगा कि आखिर स्वयँप्रकाशशान 
ते हुए प्रभाव ( इम्प्रेशन्त ) की आवश्यकता क्‍यों होगी ? न यही बताया 
जा सकता है कि प्रभाव या संस्कार की सृष्टि स्वयंप्रकाशज्ञान के व्यापार द्वारा 
होती है। स्वयंप्रकाशज्ञान में ध्यान-व्यापार द्वारा प्रस्तुत बस्तु-स्पश का ग्रहण, वजन, 
पोषण आदि तो स्वीकार किया गया है, किन्तु उस ग्रहण आदि की प्रक्रिया में विभिन्‍न- 
जातीय स्पर्शों की सृष्टि नहीं बताई गई है। क्रोचे ने वीज्ञा-व्यापार (इनट्यूटिव- 
एक्टीवियी ) तथा अन्वीक्षा-व्यापार ( लॉोजिकल-एक्टीविटी ) के अतिरिक्त अन्य 
किसी व्यापार की चर्चा नहीं की है | अतएव हम संस्कारों के उद्भव के सम्बन्ध 
में कुछ नहीं जान सकते | वीज्षा तथा अन्वीज्षा दोनों ही आन्तर-व्यापार हैं और 
उनमें भी वीक्षावृत्ति ही आदिवृत्ति है | इसके द्वारा उपस्थापित न होने पर 
अन्यीत्ञाइति उपादान रूप में का्यंकरी नहीं हों सकती। श्रतणव अम्बीक्षा के द्वारा 
कोई भी संस्कार-सृष्टि संभव नहीं है। फिर यह संस्कार आता कहाँ से है ! क्रोचे 
ने केवल इतना ही बताकर छोड़ दिया है कि इसके अभाव में वीज्षाबत्ति मी कार्यकरी' 
नहीं हो सकती । वीज्ञावत्ति-व्यापार के सम्बन्ध में क्रोचे ने बराबर केंन्टमप्लेशन; 
शब्द का व्यवहार किया है, जिससे ध्यानजातीय किसी व्यापार का संकेत मिलता 
हे | किन्तु साधारणुतः ध्यान शब्द का प्रयोग करने से ऐसा प्रतीत होता है जैसे' 
तैल्ञघारा के समान किप्ती णहीत वस्तु का पुनः ग्रहण किया जा रहा हो। केंन्टेम- 
प्लेशन तथा ध्यान दोनों व्यापार एक हैं | समी व्यापारों में पूर्वापर क्रम अवश्य: 
होता है। इस प्रकार पूर्वापर क्रम से घटित होनेवाली घटना को ही व्यापार कहते हैं। 
ऐसी दशा में यदि स्वयंग्रकाशज्ञान को भी व्यापार .ही मानें तो उसका परिणामः 
भी पूर्वापर क्रम से दीख पड़ेगा । अतएव यह नहीं कहा जा सकता कि उसके द्वारा 
गृहीत वस्तु में पूर्वापर नहीं रहता, अवयव नहीं होते या वह केवल एक अखशणडः 
वस्तु है । क्रोचे ने अनेक जगहों पर उसके अलौकिकत्व की कठोर आलोचना 
की है। उन्होंने कई बार कहा है कि लोग बुद्धि-मन्दता या बुद्धि की दरिद्धता के: 
कारण ही किसी वस्तु को अल्लोकिक कहते हैं। उन्होंने कहा है कि संस्कारों. का 
विशोधन, परिवतन या परििद्धन करने का काम धीक्षा-व्यापार का है | तथापि 
फा०---६ 
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उन्होंने यह नहीं बताया कि इस काय के लिए वीक्षा-इति किस ग्रणात्री का 
अवलम्बन करती है अथवा कौन-सा उद्देश्य लेकर इस प्रणाल्ली का सहारा लिया 
जाता है । जिस संस्कारात्मक उपादान को लेकर अन्तरात्मक वीक्षा-व्यापार काम करता 
बह किस जाति का है, बहिर्जागतिक है कि अन्तर्जा गतिक अथवा यदि वह बहिरजागतिक 
है तो अन्तर्जागतिक वीज्ञा-व्यापार्‌ का उससे क्या सम्बन्ध है। इस सम्बन्ध में तो उन्होंने 
कुछु कहा ही नहीं है साथ ही यह भी नहों बताया हैं कि इन दोनों में सम्मिल्न 
की भी संभावना है कि नहीं | अन्तर्जांगतिक व्यापार के साथ बहिरजागतिक किसी 
वस्तु या तत्व का संग्रोग क्रोचे को स्वीकार नहीं है | वह वीज्वामूलक तथा अन्वीक्षा- 
सूलक दोनों को अन्तर्जागतिक व्यापार मानते हैं। वीज्षा-व्यापार से गोचर होने से 
पूरब संस्कारों ( इम्प्रेशन्स ) में किसी शेयत्वधर्म की स्थिति न होने के कारण 
उसका ज्ञान नहीं होता, अतएव उसे अन्तर्जागतिक भी नहीं कह सकते | उसके 
इस प्रकार ज्ञानगम्य न होने पर भी न मालूम क्रोंचे उसके अस्तित्व के प्रति 
इतना विश्वास कैसे प्रकट करते 'हैं ! एक बात यह भी है कि वह संस्कारों को 
स्वरूपतः भिन्न मानते हैं, अतएव केवल /उन्हीं को महत्व भी नहीं दिया जा 
सकता । साथ ही जबतक वीक्ञा-व्यापार का प्रयोग न किया जाय तबतक उनकी 
विभिन्नता का पता भी केसे >्वलेगा १ भेद के 'साथ सामान्यघमं लगा रहता है, 
अतएव सभी प्रकार का भेद अन्वीक्षा-व्यापारगम्य होता है। सामान्यधर्म के. 
अभाव में भेद नहीं रहता, अतएब उसके ज्ञान के अभाव में भेद का पता ही नहीं 
चलता । अज्ञेव होने पर भी इन संस्कारों पर प्रायः अन्वीज्षाइत्ति का प्रयोग 
किया जाता है। परन्तु क्रोचे ने बार-बार कहा है कि यदि कोई वीक्षाजति का प्रयोग 
करके किसी वस्तु का स्वरूप नहीं जान पाता तो वह उसे समझने के लिए 
अन्वीक्ञादत्ति का प्रयोग भी नहीं कर सकता | वीक्षाइत्ति ही अन्वीक्षा के लिए 

सामग्री उपस्थित करती है। अन्चीज्षा के अभाव में वीक्षा का होना संभव है 
किन्तु वीक्षा के अमाव में अन्वीज्षा नहीं होती । फिर भी कोचे ने अ्रप्रामाशिक 
होते हुए भी यह स्वीकार कर लिया है कि वीक्ञावृत्ति द्वारा संस्कार का श्ञान होने 
से पहले ही अग्वोक्षाइति के द्वारा उनके बहुल अथवा भिन्‍नत्व का शान 
हो सकता है | यदि यह मान लिया जाय कि अशेय अन्तः संस्कारों ( इम्प्रेशन्स ) 
वीज्ञाबत्ति के प्रयोग से संशोधन और परिवद्धन होता हैं तो उससे पूव ही. 
_ डंनके किसी विशिष्ट रूप की भी सत्ता स्वीकार करनी पड़ेगी | फिर यह बताना. 
कठिन हो जायगा कि उनका यह स्वत्नक्षण धर्म किस जाति का है | आन्तरक्रिया 
के द्वारा बाह्मयजातीय स्वलक्षण धर्म का कोई परिवर्तन संभव नहीं होता, अतएव 

















१३९१ दूसरा अध्याय $ सौन्दय्ये-तत्त्व 


यह घमंसमूह बाह्मजातीय तो हो ही नहीं सकता । दूसरी ओर इसे कोचे के 
अनुसार ही आन्तरजातीय भी नहीं मान सकते, क्योंकि उनके अनुसार जिसकी 
उत्तत्ति वीज्षा या अन्वीज्ञा से नही' होती वह आन्तरवम नहीं कहता सकता । 
यह भी इन दोनों शक्तियों से प्रसूत नहीं माना गया है। अतः इसे आन्तरधम 
नहीं कह सकते | इसी प्रकार सुन्दर के सम्बन्ध में क्रोचे की धारणा है कि वीक्षा- 
वृत्ति से जन्म न होने पर किसी वस्तु का ज्ञान नहीं होता, अतएव यदि सौन्दय का 
ज्ञान होता है तो वह अवश्य हीं वीज्ञावृत्ति-प्रसूत होगा और ऐसी दशा में उसे 
बाह्य नहीं कहा जा सकेगा | इस सम्बन्ध में एक बात और ध्यान रखने को है 
कि यद्यपि कोचे वीज्ञावत्ति की सहायता के बिना भाँ संस्कार-परिशोधन के द्वारा 
वैज्षिक ज्ञान की सिद्धि मानते हैं, तथापि उन्होंने यह बताने का तनिक भी कष्ट 
नहीं उठाया है कि आखिर सौन्दय या सौन्दर्यब्रोध के लिए, किपत जाति के संस्कार 
कारण रूप में उपस्थित होते हैं, वह कौन-से संस्कार हैं जिनसे सौन्दयबोध होता 
है। बड़ी भारी त्रुटि तो यह है कि यहाँ सौन्दय, सौन्दयबोध तथा सोन्‍्दयसृष्टि 
तीनों को एक ही मान लिया गया है, जो ठीक नहीं है | क्रोचे तो यह मी नहीं बता 
सके हैं कि वीक्षावत्ति के द्वारा किस प्रकार का संशोधन होता है। वस्तुतः संशोधन 
का अथ है किसी अपरिष्कृत का परिष्कार करना अथवा किसी वस्तु के साथ लगी 
हुईं किसी अनुपयोगी वस्तु को दूर करना । इस दृष्टि से देखें तो क्रोंचे का यह 
कहना विचित्र-सा ही मालूम होता है कि किसी वस्तु के परिष्कार के द्वारा किसी 
अज्ञात वस्तु का भी ज्ञान हो सकता है। अज्ञात से ज्ञात की ओर बढ़ने की प्रक्रिया 
ज्ञात या अज्ञात दोनों क्षेत्रों से मिन्न होती है, जब कि परिष्कार, परिवतन या 
परिवद्धंन एक ल्ोक-व्यापार मात्र होता है । अज्ञात से ज्ञात की ओर बढ़ने में एक 
प्रकार की स्वेथा नवीन अभिव्यक्ति जन्म लेती है, किन्तु परिष्कार या परिवतंन के 
समय ऐसा नहीं होता । फिर मी क्रोचे मानते हैं कि अज्ञात संस्कार वीक्षावृत्ति के 
द्वारा परिष्कृत होकर ज्ञात और अमिव्यक्त हो जाते हैं। सारांश यह है कि कोचे 
ने अतिजटिल तथा अतिसंदिग्ध विचारों को अयौक्तिक दंग से प्रस्तुत करके अदभुत 
साहस का ही परिचय दिया हैं। इस प्रकार का आत्मविश्वास निश्च्रय ही 
दुल्लेम है 


क्रोचे ने कहा है कि वीक्षा-व्यापार के द्वारा हमारे चित्त रूपी पट पर एक छुवि 
मूत्तित हो जाती है। यह छुवि अखश्ड होने के साथ ही सामान्यधर्मवर्जित एवं 
विशेष स्वरूप वाली होती है। सामान्यधर्म से वर्जित होने पर भी विशेष स्वरूप 
वाली होने के कारण ही इसे स्वल्नक्षण और निर्विकल्प कहा जाता है | नाम तथा 
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जाति आदि का एथक्‌ उल्लेख न होने के कारण एक प्रकार का श्रस्पष्य-सा ज्ञान 
होता है। यही निर्विकल्व ज्ञान है। यह अस्पष्ट-बोध ही सौन्दर्य या सुन्दर कहलाता 
है । क्राचे को ऐसो धारणओं के प्रति विद्रोह किये बिना मन नहीं मानता। क्रोचे 
की उक्तियों में अन्तविरोध की तो कमी ही नहीं है | एक स्थान पर उन्होंने कहा है 
कि सामान्य-संश्लेष-बर्जित अखरड अनुभूति ही सौन्दर्य कहलाती है । दूसरे स्थल 
पर वह कहते हैं कि सौन्दय का अनुभव ही भाषा के रूप में व्यक्त हो उठता है। 
इस प्रकार अनुभूति और भाषा दोनों अमिन्‍न होते हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि 
उन्होंने भाषा शब्द का प्रयोग व्यापक रूप से शब्द, सुर, अंगमंगी तथा रंग आदि 
सभी के लिए किया है। क्रोचे ने बताया है कि जब हम कहते हैं यह नदी है' 
“यह फूल है', या यह पवत है? तब हमारे चित्त में एक छवि मूर्तत-रूप धारण कर 
लेती है। यही वैज्षिक ज्ञान है, यही सुन्दर है। किन्तु सही बात यह है कि हम 
इस प्रकार अपने चित्त में अंकित किसी मूंत्त छुवि का निर्विकल्प रूप ही नहीं 
देखते अपित पहाड़” कहने पर हमें पहाड़ सामान्य का भी बोध होता है ओर 
पव॑त-विशेष की अभिव्यक्ति मी हुआ करती है| किसी सामान्य धर्म का ज्ञान न 
होने पर तो प्रृथक्‌ रूप से पहाड़ आदि का भी बोध नहीं हो सकता । इसी सामान्य 
या जाति को क्रोचे प्रमा (केंन्सेप्ट) कहते हैं । उनका कथन है कि मिन्‍नता में एकता ._ 
की प्रतीति ही प्रमा कहल्लाती है। अतएव प्रमा या जाति कहने से किसी एक. 

मूर्ति मात्र का बोध नहीं होता, बल्कि उससे सवंमूर्तिसाधारण एक सामान्य मात्र का. 
पता चलता है। * सामान्य (कन्सेप्ट) तथा सामान्याभास (सेन्डो-केन्सेप्ट) 

में भेद दिखाते हुए क्रोचे ने कहा है कि जिस व्यक्तिसमूह से संगठित रूप में 

एकमात्र अविभाज्य जाति का बोध होता है वह सामान्य या जाति कहलाता है, 

किन्तु जिससे उनके पारस्परिक मिश्रण का पता चल्लता रहता है और जिसे गिनकर 
बताया जा सकता है या जिसके आदि-अ्रन्त के सम्बन्ध में पता रहता है उस जाति 
को जात्याभास या सामान्याभास कहते हैं। उदाहरणतः, ग्रह कहने से जिस 
गहत्व सामान्य का बोध होता है, वह सामान्याभास मात्र है, क्योंकि घर चाहे 
जितने भी हों वे सब गिने जा सकते हैं और उनका आदि भी होता है। मनुष्य 
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केजन्म से पूव घर नहीं थे अतः उनका आदि है। वे चाहे जितने भी हों गिने 
भीजाते है। 

नित्य सत्य या असंख्येय वस्तु के सामान्य सत्य को ही यथाथ सामान्य या जाति 
कहते हैं। इसके विपरीत अनित्य-सत्य या संख्येय-सत्य के सामान्य को समान्याभास 
कहा जाता है। यह सामान्याभास शब्दानुपाती वस्तुशून्य विकल्प मात्र होता है 
इसकी यथाथ सत्ता नहीं होती और केवल भाषा-व्यवह्र के सौकय के लिए ही 
इसका व्यवहार किया जाता है। इन दोनों सामान्‍्यों में से किसी को भी ग्रहण 
किया जाय किन्तु 'यह पवत है! या “यह नदी है! आदि सामान्य का व्यवहार किये 
बिना काम नहीं चलता ओर न उसके अनुकूल म॒र्ति ही अहण की जा सकती है। 
किप्ती मूत्ति-विशेष को जब इदमित्थ॑ं' के रूप में ग्रहण कर लिया जाता है तो यह 
ज्ञान भी हुए ब्रिना नहीं रहता कि “यह इस प्रकार को नहीं है” | हम जबतक किसी 
वस्तु के अनेक रूपों के समवेत रूप से परिचित नहीं हो जाते तबतंक उस वस्तु- 
विशेष का नाम निर्धारित नहीं किया जा सकता | सकत्ल अंगोपांग सहित एक 
समष्य्रिय में जान लेने पर ही हम किसी वस्तु को किसी विशेष नाम से पुकारते 
हैं। इसका अमभिप्राय यह है कि यदि वीक्षाइत्ति के द्वारा केवल्न सामान्य के संकेत 
से वर्जित किसी विशेष का ही बोध होता है तो हमारे विचार से उस निर्विकल्प 
विशेष का भी स्पष्ट ज्ञान नहीं हो सकता | यहाँ तक कि 'उसकी द्योतक भाषा का 
भी प्रयोग नही किया जा सकता | क्रोचे ने इस विषय को सतक ओर स्पष्ट रूप 
में समझाने का प्रयत्न ही नहीं किया है कि विशुद्ध वीक्षावत्ति के प्रयोग से 
सामान्यवर्जित अवस्था में भी माघामय अभिव्यक्ति किस प्रकार संभव हो सकती है। 

हमने पहले इस बात का संकेत किया है कि क्रोचे मावसंवेग या सुख- 
दुःखानुभूति को स्वतंत्र-इत्ति-सापेक्ष नही मानते । वेदना ( फीलिंग ) को उन्होंने 
किसी विशेष या सामान्य के साथ आविभूत एंक विषय रूप मात्र माना .है और 
एक दूसरे स्थल्न पर उन्होंने उन्हें हमारी आत्मा की अवस्था बताया है। वीक्षाइत्ति 
के फल्नस्वरूप होनेवाले अन्तदंशन या आन्तर अनुभूति को भी उन्होंने उच्ती 
प्रकार आत्मा की अवस्था कहा है। 
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प्रश्न यह है कि यदि दोनों ही आत्मा की अ्स्थाएँ हैं तो यह समझ में नहीं 
आता कि क्रोचे किस आधार पर वैज्षिक व्यापार को एक मौत्षिक आन्‍्तर-व्यापार 
(थ्योरेटिक एक्टिविटी) मानकर भी दूसरे को उस अधिकार से वंचित रखना चाहते 
हैं। क्रोचे के मत से इस बात का भी पता नहीं लगता कि जो आन्‍्तर-व्यापार 
भावसंवेग-निरपेक्ष रहकर पूर्वणद्दीत स्पशों' या अन्तःसंस्कारों का परिष्कार करने 
यक सिद्ध होता है वही संवेगों से सम्बन्धित परिष्कृत प्रमा को भी किस 
प्रकार जन्म दे सकता है। जब उस आन्तर-व्यापार का एक बार भावसंबेगों या 
वेंदना से निरपेक्ञ रूप स्वीकार कर लिया गया है तब उन्हें उन्हीं के सम्बन्ध में 
प्रयुक्त करना उचित नहीं जान पड़ता । ऐसी दशा में वह भावसंवेग या वेदना . 
से सम्बन्धित प्रमा को उत्पन्न नहीं कर सकतां। एक अनन्‍्तर्विरोध यह भी दीखता 
हैं कि यदि भावसंवेग भी आत्मा की अवस्था के सूचक होते हैं तब यह कैसे स्वीकार 
किया जा सकता है कि विशुद्ध एवं परिष्कृत अन्तःसंस्कार. भी उसी आत्मा की 
अवस्था हैं। यदि ऐसा स्वीकार कर लिया जायगा तो आन्‍्तर-व्यापार भावसंवेग-निरपेक्ष 
रूप में अन्तःसंस्कारों का परिष्कर्ता स्वीकार न किया जा सकेगा। पहले भी यह 
बताया गया है कि वैज्ञिक-व्यापार के द्वारा गहीत मूर्त छुवि विभिन्न इन्द्रिय-ज्ञानों के 
_ परिष्करण का ही परिणाम है। इस प्रकार इसे भी आत्मावस्था नही कहा जां 
सकता । इसी के साथ यह प्रश्न भी उपस्थित किया जा सकता है कि यदि हम 
पूव संस्कारों के परिवर््धन या परिष्करण को ही वैज्षिक-व्यापार मानें और यह 
स्वीकार करे कि अन्तरानुभूत विषय ऐन्द्रियक-प्रतीति-निरपेक्ष होता है तो हम यह 
कैसे कह सकते हैं कि इस प्रकार के वैंज्ञिक-व्यापार का परिणाम ही आत्मा की 
मौलिक अवस्था होता है। वास्तविकता तो यह है कि ऐन्द्रियक संस्कार जिन्हें हम 
बाद में वेज्षिक-व्यापार द्वारा ग्रहण करते हैं मूलतः अज्ञात रहते हैं और इसीलिए 
वे आत्मा की अवस्था न होकर बांह्मात्मक होते हैं। अतएव वेक्षिकं-व्यापार के 
परिणाम को आत्मा की मूल्न अवस्था का द्योतक नही माना जा सकता । क्रोचे ने 
वैज्षिकव्यापार को मन की आदिम बृत्ति स्वीकार किया है, अतएव ऐन्द्रियक 
_ संस्कारों को चाहे वे किसी भी रूप में क्‍यों न प्रतीत हों, आत्मा के वेज्षिक-व्यापार 
का पूर्ववर्तो स्वीकार करना ही पड़ेगा ओर इसके परिणामस्वरूप यह भी मानना ही 
होंगा कि उनसे आत्मा के स्वरूप अथवा उसकी अवस्था का तनिक भी संकेत नही 
मिलता । इस प्रकार संस्कारों की आत्मा की अवस्था के रूप में परिण॒वि की 
संभावना नहीं जान पड़ती । यदि भावसंवेग आदि को आत्मा से निःस्पूत प्रवाह 
के रूप में अंगीकांर किया जाय तो उसकी जनक आत्मा की भी विशेष वृत्ति 
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स्वीकार करनी पड़ेगी | साथ ही उस वृत्ति के साथ वीक्ञावत्ति का सम्बन्ध भी दिखाना 
पड़ेगा। किन्तु क्रोचे ने नतो इनमें से किसी को अंगीकार ही किया है, न इस 
प्रकार इन्हें समझाने का प्रयत्न ही किया है। भावसंवेग के प्रसंग में उन्होंने 
परसॉनालिटी शब्द का व्यवहार किया है। हम इसे पुरुष, पोरुषेय अथवा व्यक्ति 
या व्यक्तित्व कह सकते हैं। किन्तु पुरुष या पौरुषेय कहने से हम भावसंवेग तथा 
वेदनानुभूति को मल्ली भाँति न समझ सकेंगे। यदि हम कोचे के समान इससे 
केवल पुरुषीय भावसंवेग या वेदनानुभूति का ही अथ ग्रहण करें तब भी यह 
कहना संभव नहीं है कि वेदनात्मक पुरुष को किसी विशिष्ट प्रणाल्री की सहायता 
से खण्डशः विभाजित करके देखा जा सकता है। क्रोचे ने कहा है कि भावसंवेग 
से अनुस्यूत कल्ला व्यक्तिधम से वर्जित रहती है, उससे मिन्‍्न-मिन्‍्न व्यक्तियों की 
स्वानुभूत विशिष्टता का सम्बन्ध नहीं रहता। भिन्‍न व्यक्तियों के अपने-अपने 
वेशिष्य्य से बचकर केवल अनुभूति-सामान्य को ग्रह करने पर ही कल्ना में 
सामान्य-धर्म की प्रतिष्ठा की जा सकती है। सामान्यघमं-युक्त कहने पर, वह 
वैज्ञिक-व्यापार के अन्तगंत ग्रहण की जाती है। पुरुष-विशेष से असम्बद्ध, किन्तु 
सभी व्यक्तियों में विद्यमान संवेगानुभूति को जाति या जात्यामास के अतिरिक्त 
आर कहा भी क्‍या जा सकता है ! क्रोचे का कला में व्यक्तित्व (परसॉनालिटी) के 
प्रतिफल्नन का यह अभिप्राय है कि उसमें हमारे भाव व्यक्तिगत स्वार्थंजनित भावों 
से अलग होकर, ब्रणा, ईर्ष्या या प्रेम के व्यक्तिगत स्वरूप से सवथा मुक्त रूप में 
इस प्रकार व्यक्त होते हैं कि उनसे दूसरे व्यक्ति में भी एक चेतना फू क दीं जाती है। 
तभी वे भाव हमारे व्यक्तित्व को कल्ना में यथाथ रूप में प्रतिफल्चित करते हैं। एक 
प्रकार से यह व्यक्तित्व व्यक्ति-निरपेत्ष होता है, इसीलिए सामान्य ढंग का होता 
है। इस प्रकार सामान्यघर्मात्मक व्यक्तित्व का ज्ञान हो जाने पर भी प्रत्येक व्यक्ति 
की व्यक्तिगत वैशिष्य्यपूर्ण सत्ता (परसॉनालिटी) को अस्वीकार नहीं किया जा 
सकता । इसके परिणामस्वरूप हमें एक व्यापक या बृहद्‌ सत्ता में बहुरूपिणी सत्ता 
अथवा अनेक व्यक्तित्वों का सम्मिलन स्वीकार करना पड़ता है | हमें मानना पड़ता 
है कि अनेक वेशिष्य्यपूर्ण व्यक्तित्वों का एकत्र संगठन ही एक महान्‌ समष्ट्यात्मक 
व्यक्तित्व का रूप धारण करता है। हमें यह स्वीकार करने में कोई आपत्ति नहीं 
जान पड़ती, किन्तु क्रोचे इस सम्बन्ध में भी मौन ही हैं। क्रांचे उसी सृष्टि को 
यथाथ कला-सृष्टि मानते हैं जो भावोद्वोधन से स्वयं उत्पन्न ही नहीं होती अपितु 
दूसरों में भी उन भावों का संक्रमण कराकर उन्हें आवेग प्रदान करती है। ऐसी 
अवस्था में कला-सृष्टि की श्रेष्ठता अथवा निकृष्टता का निर्णय उसके द्वारा 
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उद्दोप्त भावसंवेगों के प्रभाव से ही लगाया जा सकता है। जिस रचना से जितना 
ही अधिक उद्दौपन मित्रता है, वह उतनी ही श्रेष्ठ है। यह मानकर भी उन्होंने 
'इसकी मान्यता सिद्ध करने का प्रयत्न नहीं किया है | उन्होंने यह तो कहा है कि 
किसी कलाइति की श्रेष्ठता वीक्षा-व्यापार के मूर्त तथा विशुद्ध रूप पर निर्भर रहती 
है, किन्तु उन्होंने यह बताने का प्रयत्न नहीं किया कि यदि किसी विषय का्‌ 
स्वयंप्रकाशश्ञान अन्य प्रभाओं से विज्ञग होने के कारण नितान्त विशुद्ध रूप में 
होता है तो उसके परिणामस्वरूप भावसंबेगों का प्रवाह भी बढ़ा हुआ होगा | यह 
नहीं कहा जा सकता कि अतिविशुद्ध मूर्तानुभूति से ही तीत्र भावसंवेग उत्प न्न्‌ 
होता है। खयं क्रोचे इस विषय पर कोई प्रकाश नहीं डाल सके हैं | हम यह 
भले ही मान लें कि अनुभूति के साथ भावसंवेग भी थोड़ा: बहुत मिल्ना रहता है, 
किन्तु यह स्वीकार नहीं किया जा सकता कि अनुभूति की विशुद्धता के अनुकूल ही 
भावसंवेण तीज या तीत्रतर होते हैं | भावसंवेग के उद्भव के लिए कोई स्वतन्त्वत्त 
हा मानी जाती । अनुभूत मूत्ति के साथ ही भावसंबेग विषय रूप में उपस्थित 
रहते हैं। किन्तु क्रोचे के सिद्धान्त से ऐसी किसी प्रणाल्ली का परिचय नहीं मित्रता 
जो इस विषयरूप की तीज्रता या गंभीरता का वास्तविक पता दे सके | फिर भी . 
ह मानते हैं कि भावसंवेग एक विषयगत घर्म होता है। यदि उनकी यह बात 
मान ली जाय तो उसकी मृत्तछवि को किस प्रकार ग्रहण किया जा सकता है ! 
यों तो यह कहा जाता है कि किसी काव्य में व्यक्त पीड़ा, व्यंग या #ंगार, हास्य 
तथा करुण आदि रस खतन्त्र रूप में मू्तिमान नहीं हो सकते | वे विभवानुभाव- 
व्यमिचारीमाव के संयोग से ही एक अलौकिक रीति से व्यक्त हो सकते हैं| परल्त . 
इतना होने पर भी यह नहीं कहा जा सकता कि किसी भी कवि के चित्त में 
रोषमय या श्रृंगारमय कोई मर्त्ति स्थापित हो जाती है अ्रथवा रोष, ईर्ष्या, घृणा 
आदि भावसंबेग या ंगार, वीमत्स आदि रसों के विषयगत अथवा नाटकीय 
_चरित्रगत हो जाने पर उनकी ख्तनत्र मूतति का अनुभव हुआ करता है | फिर मी 
क्रोचे का हठ है कि सामान्य-सम्पर्क-बिहीन विशेष मृत्त अनुभूति के अभाव में 
सौन्दर्य अथवा कल्लाकृति की ही सत्ता नहीं रहती । यहाँ यह ध्यान रखना चाहिए 
कि क्रोचे स्वेच्छाकृत संकल्प (इमैजिनेशन) तथा स्वच्छुन्द्पवाह कल्पना (फैन्सी) 
दोनों में भेद स्वीकार करते हैं और मानते हैं कि केवल स्वच्छुन्द प्रवाह कल्पना 
के द्वारा ही कल्ला की सत्ता स्थिर रह सकती है | वह तो कल्पना की स्वच्छुन्दता के 
अश्राव में कल्ला की रुत्ता ही स्वीकार नहीं करते, "किन्तु हमारी समझ से यह नियम 
स्वीकार नहीं किया जा सकता को कवि या चित्रकार किस्ती काव्य या चित्र की. 


नह 
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रचना करते हुए भाषा या रंग के माध्यम से केवल स्वच्छुन्दप्रवाह को ही व्यक्त 

रूप देते हैं। जिस प्रकार एक ओर कवि या चित्रकार अपने मन में कृति के 

लिए, उपयोगी स्वच्छुन्दवाही माववर्ग को स्थान देते हैं उसी प्रकार वे मनन-व्यापार 

द्वारा सौन्दय के अनुकूल या प्रतिकूंत वस्तु का भी उस प्रवाह के समय भी ध्यान 
रखते हैं | वे उसका इच्छाकृत संकल्प के द्वारा नियंत्रण करते रहते हैं | मोजाण 

(02870) के आत्मविश्लेषण का जो उदाहरण हमने पहले दिया है उससे 
प्रकट होता है कि चित्त में घारा-प्रवाह प्रतीयमान भावों में से शिल्पी स्वेच्छापूवंक 
भावों को ग्रहण करता है। यह अहण-व्यापार स्वेच्छाकृत कल्पना पर आधारित 

होता है | मूल बात यह है कि यदि कहीं स्वेच्छाकृत कह्पना अधिक न हो और 
'केवल्ल स्वच्छुन्दवाही भावों पर ही रचना आधारित हो तो उससे महान काव्य या 
चित्र की रचना भी संभव न होगी | जब किसी काव्य आदि के सजन के समय भाषा 
आदि के माध्यम से कवि की अनुभूति मूत्त रूप धारण कर लेती है, उस समय 
उन्हें भावप्रवाह के निवेश के अतिरिक्त अभिव्यक्ति तथा भाव-समूह के समन्वय 
पर भी ध्यान देना पड़ता है। अभिप्राय यह है कि किसी मी उत्तम काव्य की 
रचना के लिए स्वच्छुन्दवाही कल्पना की जितनी आवश्यकता है उतनी ही 

स्वेच्छाकृत संकल्प की भी है 

कलाकृति मात्र में वस्तु (मटर) और स्वरूप (फॉम) दोनों स्वीकार किये जाते 

हैं, किन्तु क्रोचे ने एक प्रकार से इन भेदों को अस्वीकार ही कर दिया है। वस्तु के 
स्वरूप के सम्बन्ध में उन्होंने अनेक स्थल्नों पर अनेक प्रकार के विचार व्यक्त किये 
कई स्थानों पर तो उन्होंने इसे अज्ञत एवं अजय संस्कार मात्र बताया है। 


[8 


उनकी धारणा है कि ज्ञात होने से पूव ही बाहरी रूप अपने भेदों सहित वीक्षाजूत्ति- 


व्यापार के सम्मुख उपस्थित हो जाते हैं। १ इस सम्बन्ध में विचारणीय यह है कि 
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यदि यही बाहरी रूप या विषय भी अनेक भेदों वाला होता है और इसी के कारण 
वीज्षावृत्ति के द्वारा अनुभूत प्रत्यय के भेद उपस्थित होते हैं, तो विषय को स्वरूप- 
हीन ( फ़ॉमलेस ) केसे कहा जा सकता है। न जाने क्‍यों क्रोचे वस्तु को जैव 
प्रवृतिमलक मानते हैं ! क्‍योंकि यदि विषय ज्ञान का कारणस्वरूप होता है और 
ज्ञान के भेद उसी के भेदों के आधार पर उपस्थित होते हैं, तो विषय को जैव 
प्रवत्तिमिलक नहीं मानना चाहिए | जो वस्तु ज्ञान की उपादान है वह पाशव कैसे 
हो सकती है ! ओर यदि यह कहें कि ज्ञान के द्वारा विषय के स्वरूप का पता नहीं 
चल्नता, वह अशेय और अ्गम्य है तो यह मानना भी संभव नहीं है कि हम विषय- 
गत भेदों से उत्पन्न अनुभूतिगत भेदों से परिचित हो सकते हैं । क्रोचे ने स्वविरोधी 
मत उपस्थित करते हुए एक स्थान पर विषय को यदि एकान्तः अनुभूति का 
अविषय माना है, तो दूसरे स्थान पर उसी विषय को यत्किंचित ज्ञानगम्य भी 
स्वीकार कर लिया है। वह मानते हैं कि विषय के सम्बन्ध में हमें अवश्य कभी-कमी 
अस्फुट आभास-सा प्राप्त हो जाता है, किन्तु उसकी विषयत्व अथवा जेयत्व संबंधी 
घारणा नहीं हो पाती | (96 ४० ०४४०॥ 9 2॥77988 ० 8०070७0ए 
90 8 बैठ68 700 ॥&0687 ४0 गो एंव 8 0ज]6००ाग6वे वे. 
0077760. ) उनका यह भी कहना हैं कि ऐसे मुहूत्त में वस्तु-विषय तथा उसके स्वरूप. 
का विच्छिन्ननोध भी उत्पन्न होता है, किन्तु वह विच्छिन्नता इस रूप में नहीं दीख 
पड़ती कि हम दोनों के निकट सम्बन्ध को जानते रहते हों । दोनों बाते एक-साथ 
नहीं रहतीं | वह विच्छिन्नता कुछ ऐसी है कि वह बाहरी विषय को उसके स्वरूप में. 
प्रस्तुत करती हुईं भी उसका एक नवीन स्वरूप उपस्थित कर देती है। अर्थात्‌ हमें 
एक सवंथा नवीन रूप की धारणा होती है और इसी स्वरूप में विषय स्वतः. 
समाहित रहता है । वस्तुतः यह बताना भी कठिन है कि 'फॉम? शब्द से क्रोचे का 
वास्तविक अमिप्राय क्या था, कहीं वह फ्रॉर्म को कूटस्थ कॉन्सटेन्ट बताते हैं और 
कहीं आध्यात्मिक व्यापार विषय परिवतनशील होता है | (“ [6 48 श»6प७] 
8009ए॥ए छ।8 778006/ 83 00872890]6. ”) किन्तु जो कृय्स्थ है 
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वह व्यापार-स्वरूप कैसे हो सकता है ? उनकी यह अनोखी बात समझ में आने 
योग्य नहीं है | यह ठोक ऐ,ी ही अनहोनी बात है जैसे कोई त्रिधु ज में ही चतुभज 
की स्थिति स्वीकार करने ्वगता हो । व्यापार का नाम ही परिवतन है, फिर जोः 
वस्तु व्यापारवती है वही कूयस्थ या अपरिवर्तनीय भी केसे हो सकती है ! 

क्रोचे की यह धारणा भी भ्रान्तिपूर्ण है कि विषय तथा उसका विशिष्ट 
स्वरूप ( जिसके आधार पर हमें विषय का ज्ञान होता है ) दोनों के भिन्‍न होते 
हुए भी उनके सामीप्य का हमें बोध नहीं होता | वह मानते हैं कि इन दोनों का 
एक मूत्ते एवं ज्ञानगम्य नवीन रूप उपस्थित हो जाता है। पता नहीं इस नवीन 
स्वरूप की स्थापना किस प्रक्रिया से होती है । 

एक और कठिनाई इस मत में यह जान पड़ती है कि यदि हम क्रोचे के समान 
यह मान लें कि विषय का आभास प्राप्त करने के साथ ही हम उसे शेय बनानेवाले 
उसके विशिष्य्स्वरूप को भी जान लेते हैं ओर दोनों की प्रथकता का ज्ञान बना' 
रहता है तब हमारे लिए विषय अज्ञेय कैसे रह सकता है ! हम उसे अशेय किस 
प्रकार मान सकते हैं ? वीज्ञाइत्ति-व्यापार द्वारा अहण किये जाने पर सन्दिग्ध वस्तु 
का भी ज्ञान हो सकता है। किन्तु क्रोचे का विचार है कि जब हम विषय को ग्रहण 
करते हैं उस समय उस विषय का सामान्य ज्ञान नहीं बना रहता। यह घारणा 
हमारी धारणा के एकदम विपरीत ज्ञात होती हैं। हमारा विचार तो यह हैं कि 
जबतक हमें किसी वस्तु के स्वरूप का ज्ञान नहीं होता, तबतक उस वस्तु का ज्ञान भी 
नहीं हो पाता | इसी प्रकार जब तक हम उसके सामान्य स्वरूप का ज्ञान प्राप्त 
नही कर लेते तबतक हम उसे विशिष्ट्स्वरूप में भी नहीं जान पाते। सामान्य ज्ञान 
के आधार पर ही विशिष्टशञान हो सकता है और वस्तु के स्वरूप की धारणा से 
ही वस्तु जानी जाती है | इस दृष्टि से विचार करें तो कोचे का मत अन्तर्विरोध- 
युक्त जान पड़ता है| क्रोचे वीक्षा-व्यापार को स्वरूप से ही सम्बन्धित मानते हैं । 
किन्तु स्वरूप निविषय नहीं हो सकता, अतए.व यह मानना पड़ता है कि स्वरूप ही 
हमें ज्ञान-विषयों से परिचित कराता है। इस ज्ञान का माध्यम वस्तुतः विषय की 
विशिष्यटरूपता ही है | विषय का स्वरूप जानकर ही हम उसे भी जान सकते हैं । 
इस प्रकार यदि हम स्वरूप को विषयज्ञान करानेवाला घटक मान लें तो, क्रोचे 
के समान, परिष्कृति को इसका अ्रवच्छेदक धर्म स्वीकार न किया जा सकेगा । 
परिष्कृति स्वरूप ही बदल्न देती है, किन्तु यहाँ स्वरूप बदलने का नहीं, विषयवोध 
का प्रश्न है। विषय जैसा है उसी का स्वरूप से ज्ञान होना चाहिए या होता है, 
उससे परिवर्तित रूप में नहीं | अंतएव परिष्कृति स्वरूप का अवच्छेंदक धर्म नहीं 
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है। कित्त क्रोचे स्वरूप को मी एक व्यापार मानते हैं । वह स्वरूप-व्यापार को 
विशिष्टताबोधक-व्यापार मानते हैं | किन्तु गड़बड़ी यह है कि यदि इसे विषय का 
बोध करानेवाल्ली ऊपरी रूप रेखा मात्र मानें, तो इसे व्यापार से भिन्‍न मानना 
पड़ेगा । क्योंकि व्यापार को ऐसा होना चाहिए, कि वह विशिष्य्ताओं का बोध करा 
सके | इस सम्बन्ध में यह कहा जा सकता है कि वीज्ञाव्यापार से विषय की अस्फुट 
आमभासता का नाश हो जाता है और वह स्पष्ट रूप में दमकने लगता है | अतएव 
'वीज्षाव्यापार अथवा स्वरूप का काम अस्फुट विषय को स्फुट रूप में प्रकट करना 
$ भाष्रा के साध्यम से उसका ज्ञान कराना है । विशिष्टता का बोध कराना उसका 
काम नहीं है | क्रोचे के इस मत की प्रामाणिकता का विचार करने के लिए ह 
कुछ अन्य स्थत्वों पर कही गईं उनकी बातों का भी ध्यान रखना पड़ेगा | ऐसा. 
'करने पर ही उन बातों में सम्बन्ध स्थापित हो सकेगा | 
क्रोचे ने अपने ग्रंथ 'ऐस्थेटिक सें स्वरूप तथा विषय वस्तु के सम्बन्ध में कहा 
कि वस्तु या विषय का अमिप्राय विशुद्ध भावसंवेगशालिता समझा जाता है और 
उतरूप से उस वस्तु के अपने ज्ञान-व्यापार के द्वारा विशदीकरण या प्रकाशन का 
अथ ग्रहण करते हैं। * उन्होंने अपने 'प्रॉब्लमे दे एस्थेटिका! अंथ में बताया क्‍ 
कि विशुद्ध वीक्षाइत्ति से किसी जाति या सामान्य का पता नहीं चलता | वह 
केवल हमारी आत्मा की नाना अवस्थाओं का ज्ञान कराती हैं। यह अवस्थाए 
भी इच्छा के हीं मिन्‍न-मिन्‍न रूप हैं | इन नानाविध आत्मावस्थाओं को ही हम 
भावसंवंग ( पेशनॉलिटी ) अथवा भाववेदना भावानुभूति ( फीलिड्ज, सेण्टीमेण्ट) 
आंद कहा करते हैं ।* उन्होंने अपनी 'लॉजिकाः नामक पुस्तिका में १४४ 
'प्रृष्ठ पर भावसंबेग ही कहा है। अपने दूसरे ग्रंथ 'फिल्लॉसफी आव द्‌ 
सर्विटकल के २१६३ प्रृष्ठ पर उन्होंने मावसंवेग की परिभाषा में बताया हे कि 
जो इच्छाएं क्रियात्मक रूप धारण कर सकती हैं, वही भावसंवेग कहल्लाती हें 
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१४१ दूसरा अध्याय : सोन्दर्य-तत्त्व- 


( 88530708 ६76 एछ08870]6 ए०0078 ) इस प्रकार हम इच्छाव्यापार 
को जितने रूपों में विभाजित करेंगे, उतने ही भावसंवेग भी मानने होंगे । माव- 
संवेगों ,का विभाजन इच्छा के विभेदों पर ,निमभर है | इच्छा जितने रूपों में 
उपस्थित होगी उतने ही प्रकार के मावसंवेग होंगे । १ उन्होंने इसी ग्रंथ में यह 
भी बताया हैं कि इच्छाएं किस प्रकार तीत्र होने पर क्रियात्मक हो जाती हैं। 
वस्तुत: कामना, इच्छा तथा क्रिया नाम से, आत्मा की विकासावस्था के तीन 
क्रमिक स्तर माने जा सकते हैं । इन्हीं तीनों की एकल्यता ही आत्मामिव्यक्ति का: 
स्वरूप धारण करती हैं। एक क्रिया के अनन्तर पुनः नयी कामना उत्पन्न हो 
जाती है और फिर वही इच्छा तथा क्रिया आदि का क्रम चल पड़ता है 

प्रकार यह निरन्तर गतिशील रहते हैं| इनके माध्यम 'से प्रकट होनेबाला सत्य" 
भी इसीलिए सदैव गतिशील रहा करता है | इन तीनों की एकल्यता से ही सत्य 
की अभिव्यक्ति मानकर कलाकार अपने 'मावसंवेगों के प्रकाशन के लिए इच्छा 
अर कृति का माध्यम खोजता है। वह कृति 'में इसीलिए नाना इच्छाओं का 
क्रियात्मक व्यापार उपस्थित करता है। सत्य अपनो नित्य-गतिशील्ता के कारण 
संभाव्यमान से संभूति और संभूति से संभाव्यमान की ओर दौड़ता है । अर्थात्‌ 
हम जो हैं उससे बढ़कर जो होना चाहिए, उसकी कल्पना में सुख पाते हैं और 
. उसकी सिद्धि के अनन्तर एक बार फिर जो है उसकी ओर आकषित हो जाते हैं | 
इच्छा से व्यापार और व्यापार से इच्छा उत्पन्न होती है | अतएव कल्लाकार भी 
अपने मावसंवेगों की अभिव्यक्ति के समय इन्हीं आध्यात्मिक इच्छा तथा क्रिया को 
अमिव्यक्त किया करता हैं। उसकी यह अभिव्यक्ति ही सत्य की अभिव्यक्ति 
कहलाती है, क्योंकि॥उससे हमारे आन्तिरिक गतिशील सत्य का संकेत मिल्ना 
करता है। अतणव वस्तु या तत्व ओर भावसंवेग दोनों अमिन्‍्न होते हैं। * 
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'कूसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्त्व १४२ 


इस सम्बन्ध में तीन आपत्तियाँ उठाई जा सकती हैं | पहली आपत्ति तो यह 


है कि भावसंवेगों के साथ इच्छा तथा क्रिया की एकता स्थापित करने का कोई 


स्पष्ट कारण नहीं जान पड़ता | दूसरे, यदि यह मान हीं लें कि इनमें ऐक्य 
आवश्यक है तो भी उस ऐक्य को ही वस्तुसत्य अथवा तत्वस्वरूप मानने की 
आवश्यकता सिद्ध नहीं की जा सकती । तीसरी बात यह कि इस आवश्यकता 
को मान लेने पर भी इस सम्बन्ध में कुछ नहीं बताया जा सकता कि वह तत्त 
स्वयंप्रकाशज्ञान के द्वारा किप्त प्रकार ग्रहण कर लिया जाता है। क्रोचे के 
मतानुसार स्वयंप्रकाशज्ञान या अध्यात्म-दशन तथा ऐन्द्रिय शान (परसेप्शन) दोनों 
एक हीं वस्तु नहीं हैं। स्वयंप्रकाशज्ञान में तत्व-अतत्त्व अथवा सत्ता-असत्ता का 
ध्यान नहीं रहता, उसमें सत्य-अ्रसत्य का विचार नहीं होता । क्रोचे के अनुसार 
स्वयंप्र काशज्ञान का सम्बन्ध केवल असामान्य विषय से है। किन्तु प्रश्न यह है 


कि यदि इसका सम्बन्ध केवल असामान्य वस्तु से ही होता है तो मावसंवेग, इच्छा 


अथवा क्रिया से हीं उसकी अवच्छेदकता को कैसे प्रमाणित किया जा सकता है ! 


निश्चय ही इनसे उसका तादात्म्य स्थापित नहीं किया जा सकता | 


किसी वस्तु की सत्ता-असत्ता के निर्धारण के ल्लषिण हम अपनी इन्द्रियों 


की सहायता पर निर्भर रहते हैं। इस ऐन्द्रियक बोध को 'परसेप्शन? कहते हैं। जो द 


कला में प्रयुक्त स्वयंप्रकाशज्ञान से मिन्‍न होता है। क्रोचे का मत है कि जब _ 


हम किसी एक वस्तु को या अनेक वस्तुओं के पारस्परिक सम्बन्ध को केवल उनकी 


बाहरी स्थिति के आधार पर जानने का प्रयत्न करते हैं, तब हमारी दृष्टि ऐति- 
हासिक दृष्टि मात्र रह जाती है। इस दृष्टि से देखने पर कल्ला का कोई महत्त 
नहीं रह जाता । यहं कहा जा सकता है कि कामना के व्यापारवती हो जाने पर 
उसमें बहिःसत्ता का आरोप किया जा सकता है। किन्तु इससे यह निश्चय नहीं 
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१४३ दूसरा अध्याय : सोन्दर्स-तत्त्व 


किया जा सकता कि कल्लागत कामना व्यापाखती हुई कि नहीं अथवा उसके साश्र 
बाहरी सत्ता का सम्बन्ध स्थापित हुआ कि नहीं | अर्थात्‌ इनका अलग-अलग 
पता नहीं -चल्ना करता, क्योंकि व्यापार कामना रूप होते हैं और कामना मानो 
व्यापार रूप होती है। मानो यह नियम है कि सत्य संभाव्यमान रूप में और 
संभाव्यमान सत्य रूप में प्रतीत होता रहता है। किसी ऐतिहासिक वस्तु को वीक्षा 
द्वारा ग्रहण करने पर उस वस्तु से ऐतिहासिक सत्य, मिथ्या अथवा उनकी बाह्य 
सत्ता आदि का सम्बन्ध छूट जाता है। उस दशा में हम उसकी इन स्थितियों 
का विचार न करके उसे एक अखणड रूप में देखते सही बात यह है कि 
कला एक कल्पलोक की सृष्टि है। * 

क्रोचे के इस मत के सम्बन्ध में प्रश्न यह उठता है कि इस व्याख्या के 
अनुसार स्वयंप्रकाशज्ञान या वीज्ञा और उसके प्रकाशन में किस प्रकार ऐक्य 
स्थापित किया जा सकता है? हमारे यह मान लेने पर मी कि वीज्ञाइति की 
अनुभूति के द्वारा ही हमारी कामना या इच्छा रूप धारण करती है और उसी के 
समान हमारी अन्तहिंत अवस्थाएँ व्यक्त हुआ करती हैं, किसी वृक्ष, पुष्प, न॒दी 
या पर्वत की अनुभूति को अपनी आन्तरिक स्थिति मानना हमारे लिए भल्रा कैसे 
संभव हो सकता है ? क्रोचे ने बार-बार कहा है कि जब हमे किसी इन्द्रियग्राह्म रूप 
शब्द, वर्ण आदि की स्पष्ट अनुभूति हो जाती है तब चाहे वह सत्य, स्मृत अथवा 
'कल्पित किसी भी रूप में क्यों न उपस्थित हों हमें उनके प्रति अपने आकषण- 
'विकर्षण या हर्ष-शोक आदि के रूप में अपनी आत्मा की कामना या इच्छा की 
अवस्थाओं का परिचय मित्नता रहता है। एक दूसरे स्थान पर क्रोचे ने कहा है 
कि हम वीक्षाइत्ति के द्वारा पूबसंस्कारों का परिष्कार किया करते हैं। ऐसी दशा में 
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दूसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्त्व १४४ 
हम इन हूप-रसादि संस्कारों को अपनी आत्मा की अवस्था कैसे मान सकते हैं !. 
यद्यवि क्रोचे ने इस सम्बन्ध में प्रकाश नहीं डाला, तथावि उन्होंने यह अवश्य 
कहा है कि जबतक हमें रूप-रसादि का सुख-ढुःखादि वेदना के साथ ज्ञान नहीं: 
होता तबतक उन्हें वीज्षा-ज्यापार द्वारा ग़हीत अन्तःसंस्कारों या अनुभूति के रूप 
में तनिक भी व्यक्त नहीं किग्रा जा सकता । उनकी इस उक्ति में निश्चय ही एक 
गंभीर सत्य निहित है, और उसका तिरस्कार नहीं किया जा सकता | इसके साथ क्‍ 
ही यह भी माना जा सकता है कि वीद्वा-सृष्टि सत्य-मिथ्या विकल्प से शूत्य होती 
है | फिर भी क्रोचे उचित मार्ग का अवलम्बन नहीं कर सके हैं | बात यह है कि: 
लोकिक प्रत्यक्ष के साथ हमारे द्वारा दृष्ट वस्तु का एक अस्पष्ठ संस्कार हमारे मन 
में रह जाया करता है । उस संस्कार के साथ ही ज्ञात या अज्ञात रूप से सुख-दुःखादि 
की बेदना भी जड़ी रहती है | जिस समय इस प्रकार की बेदना, कामना या साथ 
में लगी रहनेवाल्ली संस्कार-सावना अभिव्यक्त होती है, उस समय हमें वस्तु के; 
ज्ञान के अतिरिक्त उसके साथ लगी सुख-दुःखादि वेदना का भी ज्ञान हुआ करता 
है । यही वैज्ञिक सृष्टि कहलाती है। यह सृष्टि न तो स्मृति से उत्पन्न होती है: 
ओर न प्रत्यक्ष दर्शन से ही | इसी कारण इसे लौकिक नहीं माना जाता, किन्तु- 
लौकिक का अवलम्ब लेकर उत्पन्न होने के कारण इसे नितान्त अलौकिक भी: 
नहीं कह सकते। ईंघत्लौकिक होने के कारण ही यह कल्पलोक की सृष्टि मानी: 
जाती है। मी ३ 
यदि हम इस दृष्टि से विचार करें तो हमें बहिब॑स्तु की सत्ता स्वीकार करनी 
पड़ेगी, किन्तु क्रोचे ऐसा नहीं मानते | हम पहले भी कह चुके हैं कि यदि किसी 
वस्तु को अनुभूति होती है अथवा उसकी अभिव्यक्ति की जा सकती है तो उसे- 
जात्यादिविशिष्ट एवं सविकल्प मानना पड़ेगा। हमारा विचार है कि किसी निर्विकल्प 
ज्ञान के रहने पर मी बहिवंस्तु की सत्ता अंगीकार करनी ही होगी । हमारा अमिप्राय 
यह है कि यदि हम यह स्वीकार करते हैं कि ज्ञान से पूर्व वस्तु की सत्ता जाति आदि 
के रूप में रहती है तो इस विकल्प के द्वारा उत्पन्न ज्ञान भी जात्यादि के. 
संसग से अलग नहीं रह सकता । क्रोचे का विचार है कि संस्कारों से ही स्वयंप्रकाश-. 
ज्ञान उलनन्‍न होता है। यह संस्कार विभिन्‍न प्रकार के तो होते ही हैं अस्पष्ट भी. 
रहते हैं | अतः यदि वे वीज्षा द्वारा स्पष्ट होते हैं तो उनकी स्पष्ग्ता तबतक संभव. 
नहीं है जबतक कि संस्कारयुक्त जाति आदि का प्रयोग न किया जाय | यदि हम. 
ह मान लें कि बाह्य वस्तु जैसी होती है वैसी ही वह ज्ञात मी हुआ करती है तो 
हम मान सकते हैं कि वीक्षा द्वारा जाति आदि के अतिरिक्त मी ज्ञान हुआ करताः 
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है, किसतु इस प्रकार का ज्ञान भी सामान्य-संश्लेष-वर्जित होने पर स्पष्ट नहीं जान 
पड़ेगा | क्रोचे को धारण है कि ज्ञानगम्प न होने पर बहिवस्तु को सत्ता प्रतीत 
नहीं होती, उसी प्रकार उप्तको बहिस्पता भी नहीं होती | फिर मी वह संस्कारों की 
सत्ता मानते हैं। आख़िर ये बाह्य सत्ता के अमाव में और आते कहाँ से हैं ? यदि 
समी कुछ मानसिक कल्पना मात्र है तो फिर स्वेच्छाकृत संकल्प अथवा स्वच्छुन्द- 
प्रवाह कल्पना का सेद भी किस प्रकार स्वीकार किया जा सकता है ! क्रोचे मानते 
हैं कि विचारपूवंक कल्पना करने से काव्य की रचना नहीं हुआ करती । जब हम 
किसी विशेष प्रयोजन को ध्यान में रखकर रचना करते हैं तो उसमें वास्तविक 
काव्य का प्राणु-स्पन्दन नहीं होता, बल्कि वह हमारे व्यक्तित्व से अधिक प्रभावित 
होने के कारण कला की श्रेणी से च्युत हो जाती है। फिर भी परिकल्पना की 
दृष्टि से तो दोनों को समान ही माना जायगा । ऐसी दशा में यह नहीं बताया जा 
सकता कि क्रोचे दूसरी किस युक्ति से काव्य तथा काव्याभास के सेद को हमारी 
ही तरह अंगीकार कर सकते हैं ? 

क्रोचे ने बताया है कि यदि किसी कल्बाकृति को देखकर हमारे मन में भी 
कवि के अनुरूप भाव उत्न्‍न होते हैं तो हमारे मन में भी उसके समान रचना- 
प्रक्रिया चल्न सकती है जिसके फलस्वरूप हम भी वैसी ही सृष्णि कर सकते हैं । 
कवि की सृष्टि के साथ एकान्त तादात्म्य हुए. बिना हम उसकी सृष्टि को समझ 
ही नहीं सकते। क्रोचे के इस मत के सम्बन्ध में हमारा विचार है कि मनुष्य के 
जीवन का इतिहास देश-काल आदि से इस रूप में प्रभावित हो गया है कि भिन्‍न 
स्थितिवाले आज के मनुष्य के लिए, किसी श्रेष्ठ काव्य के साथ तादात्म्य स्थापित 
करके वैसी ही नवीन सृष्टि प्रस्तुत करना संभव नहीं ज्ञात होता । यदि हम कवि 
के अनुभवों के साथ अपने अनुभवों का पूर्ण तादात्म्य कर सके तो क्रोचे को 
मानना पड़ेगा कि हम वैसी ही उत्तम सृष्टि मी कर सकते हैं, क्योंकि उनकी 
आरंभिक शर्त यही है कि जिस वस्तु का अनुभव किया जाता है उसी की सृष्टि 
हो सकती है। इसके विपरीत देखने में आता है कि प्रायः उत्कृष्ट काव्य का 
पाठक साधारण काव्य की भी रचना नहीं कर पाता | किसी-किसी पाठक के 
जीवन का इतिहास इतना गंभीर और व्यापक होता है कि कवि के द्वारा निर्दिष्ट 
पथ पर चलने पर वह कविक्ृत काव्य से कवि से भी अधिक गंभीर और व्यापक 
अनुभूति कर सकता है। अतएव तद्भावाविष्ट होकर निरीक्षण करना ही काव्या- 
| नुभूति का चरम आदश नहीं कहल्ला सकता | 
के क्रोचे बाह्य वस्तु को तनिक भी महत्त्व नहीं देते । हमारे आन्तरिक विभिन्‍न 
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भाव-संवेगों, हमारी इच्छा या कामना का ही यह नदी है”, “यह पव॑त है” आदि 
के बोध के रूप में बोध हुआ करता है। जिसे हम 'स्तुबोध कहते हैं, वह 
विभिन्‍नजातीय मानसिक कामना और सुख दुःखादि की वेदना के अतिरिक्त और 
कुछ नहीं होता । यह कामना आदि जितने रूपों में प्रकट होती हैं उनके अनरूप 
ही हम इन्हें भिन्‍न-मिन्‍न नामों से पुकारते हैं| वीज्ञा-व्यापार का कोई स्वरूपगत भेद 
नहीं होता इसलिए वीज्ञालब्ध अनुभूति का भेद केवल विषयगत भेद्प्रसूत माना 
जाता है। इसी कारण विषयवस्तु के नाम से कोई बहिवस्तु नहीं मानी जाती | 
हमारी आन्तरिक विविध कामना अथवा भावसंवेगात्मक अवस्था के अतिरिक्त 
डइृश्यमान वस्तु की स्वतन्त्रता स्वीकार नहीं की जा सकती | इसी कारण “यह पबत 
“यह नदी है? इस प्रकार को अनुभतिमिग्नता केवल मानप्तिक भावसंबेग या 
कामना का ही भेद कही जा सकती किन्तु यहाँ स्वाभाविक रूप से प्रश्न यह 
उठता है कि यदि हमारी कामना सदा ही वस्तु का रूप धारण करके वृक्ष, लता, 
पत्ते, नदी तथा पवत आदि के रूप में अनुभवगोचर होती है तो उन विभिन्‍न 
वस्तु-आकारों के अतिरिक्त कामना या मावसंवेग आदि का अपने स्वरूप का 
स्वतन्त्रबोध कैसे हो सकता है ! की 
क्रोचे का विचार है कि हमारी एक आह! से भी उत्कृष्ट काव्य का सर्जन 
हो सकता है। हमें यह धारणा तो युक्तियक्त जान ही नहीं पड़ती साथ ही यह 
समभना भी हमारे लिए. कठिन हैं कि वस्तु का आकार धारण करके व्यक्त होने 
वाली व्यथा या कामना एक आह! मात्र में कैसे प्रकाशित हो सकती हैं ? सामान्या- 
त्मक विकल्प के पूव हमें केवल कामना या भावसंवेग की मानस-छवि का ही 
संकेत मित्नता है। हमें आकाश में मेघ की जो गजना सुनाई पड़ती है, वह 
सामान्याकार विकल्प के प्रयोग के पूव केवल्न अपनी कामना, इच्छा या भावसंवेग 
के प्रकाश मात्र के रूप में रहती है। मेध-गर्जन भी हमारे मन में क्रोध, क्ञोम 
आदि मावसंवेगों का अनुभव कराते हैं, मेघ-गजन को भी उससे भिन्‍न ढंग का 
नहीं बताया जा सकता । कोचे कीं इस प्रकार की ज्ञानप्रक्रिया की आलोचना हम 
दाशनिकों के विचार से और न करके केवल्न एकाघ बात और कहेंगे | 
सौन्दयरचना के सम्बन्ध में चाहे कोई कुछ भी मत क्यों न व्यक्त.करे उसे 
यह तो बताना ही होगा कि एक व्यक्ति जिस सौन्दर्य का अनुभव करता है उसे 
: दूसरा व्यक्ति कैसे अहण कर लेता है ! यदि वह इस सम्बन्ध में कोई महत्त्वपूर्ण 
“बात नहीं बता पाता तो सौन्दर्य-विषयक' उसके समस्त अन्य मत भी व्यर्थ और 
थोथें समझे: जायेंगे | इस समस्या को क्रोचे ने यह कहकर सुल्लकाने का प्रयल 
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किया है कि मन के अस्कृट संस्कारों को अनुभूति के योग्य बनाने के लिए, खष्या 
अपनी वीज्षाइत्ति से एक के बाद एक शब्द शोध कर रखता है और उस शब्द- 
विन्यास के द्वारा ही अस्पष्ट अनुभूति को स्पष्ट बनाने का प्रयत्न किया करता है । 
ऋोचे बहिवस्तु की सत्ता नहीं मानते इसीलिए आरंमिक अस्पष्ट संस्कार अपने हीं 
मन की कामना की मूत्ति मान लिये गये हैं। भाषा के माध्यम से प्रकाशित 
स्वयंप्रकाशित-ज्ञान या वैज्ञिक अनुभूति भी अपने मन की ही एक अवस्था है। 
कवि या चित्रकार अपने अन्तर की अनुभूति को ही बाह्य रूप में व्यक्त करते हुए. 
अक्ञरों या रंगों आदि का सहारा लेते हैं। इस प्रकार जितनों ही अनुभूति की 
अमिव्याक्ते से अस्पष्ट संस्कारों की व्यंबना होतीं है उतनी ही सौन्दर्यसृष्टि भी 
साथक मानी जाती है । कारण यह है कि कोचे अभिव्यक्ति और अनुभूति दोनों 
को अभिन्न मानते हैं | इस प्रकार अनुभूति की हीनता का अर्थ होगा अभिव्यक्ति 
की हीनता और अभिव्यक्ति की हीनता का अथ होगा अनुभूति की हीनता। एक के 
हीन होने पर दूसरा भी होंन हो जाता है। अनुभूति या अभिव्यक्ति के अनुरूप ही 
सौन्दयसृष्टि भी श्रेष्ठ या निम्नजातीय होगी । सौन्दय॑र्सष्टि के तीन स्तर होते हैं । 
१. अव्यक्त संस्कार, २. अनुभूति तथा ३. संकेतों के द्वारा उसका बहिरनिरूपण । 
अव्यक्त संस्कार जितने ही परिष्कृत रूप में अनुभूत होते हैं, उतनी ही सौन्दर्यसृष्टि 
सफल समझी जाती है । किन्तु यदि बहिजंगत्‌ को स्वीकार न करें तो कोई व्यक्ति 
किसी संकेत को समझ ही न पायेगा । साथ ही सब कुछ आनन्‍्तरिक मात्र मान 
लेने पर इन संकेतों की सता कवि या चित्रकार के अन्तर के अतिरिक्त कहीं और 
नहीं मानी जा सकती । इस प्रकार काग्रज्ञ पर लिखित वर्ण, रेखा आदि ओर पढे 
पर अंकित वर्शुसमूह की सत्ता असंभव होगी | यदि भाषा के द्योतक वण, रेखा 
आदि के संकेत कवि के अन्तर में ही रह गये तो दूसरा कोई व्यक्ति अपने हृदय में 
उन्हें कैसे ग्रहण करेगा ! हृदय में यदि संकेतों की बहिःसत्ता स्वीकार कर लें तो यह भी 
स्वीकार कर लेना पड़ेगा कि कोई-कोई पाठक ऐसा भी होगा जो कवि या चित्रकार 
के द्वारा अनुभूत तथा प्रकाशित स्वरूप को पुनः अनुमव कर सकेगा । परन्तु 
अनुभूति के लिए संस्कारों का पूववर्ती होना आवश्यक मानने के कारण हम क्रोंचे 
की इस धारणा से सहमत न हो सकेंगे | संकेत तो अनुभूति के पश्चात्‌ उपस्थित 
होता है । उससे श्रोता या पाठक के मन में कवि या चित्रकार के चित्त की अस्पष्ट 
संस्कारों की धारणा उत्पन्न नहीं हो सकती | संकेत अनुभूति को पूर्णतया व्यक्त 
भल्ते ही कर सकता हो, तथापि अनुभूति के स्वरूप से संस्कार के स्वरूप का तनिक 
भी अनुमान नहीं किया जा सकता और न इनका किसी और रीति से ही पता 
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लगाया जा सकता है। फिर यदि श्रोता या पाठक के मन में कवि या चित्रकार 
की मनःकामना एवं उसके चित्त की विशेष अवस्था वाले संस्कारों की उपलब्धि 
ही नहीं हो पाती तो वे कवि के चित्त की अनुभूति से किस प्रकार परिचित हो 
सकेंगे ! साथ ही यह समझना भी कठिन जान पड़ता है कि कवि-चित्त की 
अनुभूति में संस्कार किस सीमा तक स्थान पा सके हैं ! ऐसी दशा में अस्पष्ट 
संस्कारों के समझने का कोई उपाय न होने के कारण स्पष्ट अनुभूति को समभने 
का भी कोई साधन नहीं रह जाता, साथ ही कवि के चित्त के अस्पष्ट संस्कारों के 
साथ पाठक के चित्त का संयोग उपस्थित करने का भी कोई साधन नहीं जान 
पड़ता । क्रोचे ने बार-बार दुह्राया है कि अनुभूतिगत वेचित्य अस्पष्ट संस्कारों 
की विचित्रता का ही फल्न होता है। वह अमिव्यक्ति तथा अनुमूति को एक तो 
मानते हैं, परन्तु उनसे अस्पष्ट संस्कारों तक पहुँचने का कोई उपाय नहीं बताते। 
यह ठीक है कि उन्होंने अस्पष्ट संस्कारों से ही अनुभूति की अभिव्यक्ति संभव मानी 
है, किन्तु उन्होंने यह नहीं बताया कि एक व्यक्ति के अनुभव दूसरे के चित्त में 
किस प्रकार पैठ करते हैं ! हम समस्त मावसंवेग, इच्छा अथवा क्रिया को एक- 
साथ नहीं जान पाते । ज्ञान के अतिरिक्त उनका किसी और प्रकार से परिचय नहीं 
मित्रता । फिर भी क्रोचे को उनकी ज्ञान से प्रथक्‌ सत्ता मानने में संकोच नहं 
होता। आश्वय की बात तो यह है कि उन्होंने अनुभतिगत भेदों और उसके 
वैचित्रय को एकान्ततः अस्पष्ट संस्कार के भेदों का पश्चात्‌वतीं माना है | किन्तु 
ऐसा कोई उपाय नहीं बताया जिससे अनुमति से अस्पष्ट संस्कारों का स्वरूप जानने 
में सहायता मित्र सके | अनुभूति और अभिव्यक्ति या तो समव्याप्त होते हैं या 
दोनों एक ही वस्तु हैं और एूणतया एकात्मक हैं। एक की सत्ता दसरे की सत्ता 
है। इसी कारण जिसकी अनुमूति नहीं .होती उसका प्रकाश मी नहीं होता। 
अस्पष्ट संस्कारों के स्वरूप की अनुमति न होने के कारण ही उसकी अभिव्यक्ति 
भी नहीं होती | अ्रतणव यदि क्रोचे की बात को अन्नरशः स्वीकार कर लिया जाय 
तो अस्पष्ट संस्कार को जानने का कोई साधन नहीं रह जाता । इसके विपरीत 
वास्तविकता यह है कि कोचे उस सम्बन्ध में बहुत कुछ जानते हैं | वह जानते हैं 
कि अस्पष्ट संस्कारों के भी भेद होते हैं | यहीं भेद अनुभूतिगत विचित्र भेदों को 
जन्म देते हैं। ऋ्रोचे यह भी जानते हैं कि अस्पष्ट संस्कारों का, बीच-बीच में 
एक प्रकार का आभासुझसा प्राप्त होता रहता है। इतना जानने पर भी यह कैसे 
। जा सकता है कि अनुभूति के बिना उनकी अभिव्यक्ति ही नहीं होती । क्रोचे 
ने अनेक बार स्वीकार किया है कि वस्त॒पुंज का ज्ञान एकान्ततः अल्प ही होता 
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है, इसलिए यह स्वीकार करना चाहिए कि किसी कागज्ञ पर चिह्नित बण रेखा 
या पर्दे पर अंकित चित्रसमूह से कवि या चित्रकार के प्रथक्‌ अनुमवों के सम्बन्ध 
में हमें कोई ज्ञान नहीं हो सकता | यद्यपि क्रोचे ने पाठक या श्रोता और कवि या 
चित्रकार के चित्त की पारस्परिक एकता स्थापित करा सकने वाले कारणों का 
विचार नहीं किया, तथापि यह कहा जा सकता है कि पाठक, ओ्रोता या दशक 
किसी कृति का अपने विचारों के अनुकूल ही मम ग्रहण करता है। इसके साथ 
ही क्रोचे की यह धारणा कि अनुभूति-मात्र वाक्य आदि के माध्यम से व्यक्त होती 
है, हमें उन्हीं के विचारों की विरोधिनी ज्ञात होती है। क्‍योंकि क्रोचे यदि यह 
स्वीकार करते हैं कि कवि या चित्रकार बार-बार शब्द-शोधन करके ही अन्त में 
उपयुक्त शब्दों में अपनी अनुभूति को व्यक्त करते हैं तो अनुभूति मात्र को अमभि- 
व्यक्ति नहीं कहा जा सकता । यदि ऐसा कहा जायगा तो शोधन-व्यापार को निरथंक 
मानना पड़ेगा। दोनों बाते एकसाथ नहीं हो सकतीं। इसके अतिरिक्त यह भी 
विचारणीय है कि यदि योग्य शब्द के साथ व्यक्त होने के पूब अनुभूति नहीं रहती 
तो फिर शब्द की योग्यता-अयोग्यता का निर्णय कवि कैसे कर पायेगा १ वह किस 
आधार पर शब्द या शब्द-विन्यास-विशेष का तिरस्कार करके किसी दूसरे शब्द 
या शब्द-विन्यास को अपनायेगा १ अ्रभिप्राय यह है कि हमें अनुभति की पूव॑सत्ता 
मानकर ही चल्लना पड़ेगा और तभी हम अभिव्यक्ति की अनुरूपता अथवा अन- 
नुरूपता के विचार से शब्द-शोधन कर सकते हैं । क्‍ 
इसी प्रकार क्रोचे ने सत्य-अ्रसत्य का निणंय करते हुए कहा है कि इच्छा 
के रूप में प्रकाशित होनेवाली अन्तःकामना ही सत्य होती है | अर्थात्‌ किसी 
स्थान पर बाहरी चिह्न भाषा आदि के रूप में व्यक्त काव्य आदि असत होते हैं। 
वह केवल अन्तगण्हीत छुवि के रूप में ही सत्य होते हैं। ठीक । परन्तु काव्य या 
छवि किसमें रहने पर सत्य कहल्लाते हैं ! क्या पाठक या दशक के चित्त में स्थान 
पाने पर सत्य कहलाते हैं अथवा कवि या चित्रकार के चित्त में रहने पर ? क्रोचे 
के अनुसार कवि-चित्त के अतिरिक्त पाठक के चित्त की कवि के लिए कोई सत्ता ही 
नहीं रह जाती । कवि के द्षिए पाठक का चित्त और पाठक के लिए कवि का चित्त 
असत्‌ है। क्रोचे मानते हैं कि जिन वस्तुओं की सत्ता ज्ञान से प्रथक होती है 
उनकी सत्ता ही स्वीकार नहीं की जा सकती । कवि के चित्त को श्रनन्तकाल से 
चली आती पाठक-परम्परा के चित्त का ज्ञान नहीं होता, वीज्षादृष्टि में उनके लिए 
ध्यान नहीं बना रहता, अतएव असंख्य होने पर भी पाठक का चित्त कवि के लिए. 
असत्‌ ही सिद्ध होता है। पाठक भी कुछ वक्र रेखाओं को देखकर उनके विन्यास 
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से जो कुछ ग्रहण करता है, वह एकान्ततः उसी के चित्त की छाया होती है। पाठक 
के चित्त की यह काल्पनिक छाया उसकी निजी सम्पत्ति होती है। कवि के चित्त के 
साथ उसका कोई प्रात्यक्षिक परिचय न होने के कारण उसके लिए कवि का चित्त 
भी नितान्त असत्‌ सिद्ध होता है | इसीलिए कवि के चित्त की अनुभूति के साथ 
उसके चित्त की अनुभूति का सामंजस्य असंभव है। अतः जब कवि के चित्त की 
अन्तःकामना ऐहिक उपायों से काव्यरूप ग्रहण कर लेती है, तमी कल्ला की सत्ता 
तथा उसको सत्यता सिद्ध होती है। किन्तु जब पाठक निजी कल्पना के द्वारा उसकी 
अपने में ही कल्पना कर लेता है, तब उसके चित्त में भी वह सत्य जान पढ़ने 
लगती है। क्रोचे की भारी कमज़ोरी यह है कि उन्होंने इन दोनों प्रकार के सत्य के 
बीच सामंजस्य स्थापित नहीं किया है। इसके उत्तर में यह कहना व्यापार को और 
भी जटिल बना देना होगा कि कवि-चित्त से प्रसूत होनेवाली अनुभूति बाहरी वर्ण 
या रेखा की सहायता से इस प्रकार का एक बाह्य रूप धारण कर लेती है जिसके 
परिणामस्वरूप उसे अन्य समी व्यक्ति अपनी कल्पना द्वारा ग्रहण कर सकते हैं। 
यह वाह्म-करणता ही काव्य या चित्र का सत्यत्व है, क्योंकि उस अवस्था में बाह्य 
सत्ता को ही चरम सत्ता मानना पड़ता है । ऐसा स्वीकार कर लेने पर क्रोचे का 
सिद्धान्त ही घराशायी हो जाता है, परन्तु यदि चित्र या काव्य की बाह्य सत्ता 
स्वीकार की जाती है तो फल, फूल, लता, पत्र, वृक्ष, पवत आदि की सत्तास्वीकार: 
करने में ही क्या हानि है ! और तब प्रश्न किया जा सकता है कि क्या वृक्ष आदि 
भी किसी की कल्पना या इच्छा से उत्पन्न चित्र-विशेष हैं ? इस रीति से विचार 
करने पर कोचे का सौन्दय तथा उसके साथ जगत्‌ की मूल सत्यता या तत्व के 
सम्बन्ध में निर्धारित मत बालुका-प्रासाद की भाँति खए्डशः दह पड़ता है | 
वस्तुतः क्रोचे की विशेषता यह है कि उन्होंने अपने पूववर्ती अनेक विचारकों 
के द्वारा निश्चित सौन्दयबोध सम्बन्धी नियमों और काल्पनिक विभागों का खण्डन 
करके एक स्वसाधारण मत की सृष्टि करने का प्रयत्न किया है। उनके अनेक 
पूव॑वर्तियों ने स्वच्छुन्दवाही सौन्दर्य को अनेक मतों की श्र खा में जकड़ने का 
प्रयत्न किया है। सौन्दय के सम्बन्ध में अनेक पारिडित्याभिमानियों की दशा एक. 
ऐसे अध्यापक की-सी हो गई है जो स्वच्छुन्द कवि के द्वारा प्रयुक्त भाषा को 
व्याकरणानुमोदित न पाकर उसकी अशुद्धियों पर विरक्तिसूचक सिर हिलाता हुआ 
उन्हें लात स्थाही से अंकित कर देता है । इसी प्रकार इन लोगों ने भी सौन्दर्य 
सम्बन्धी अनेकानेक नियमों की अवतारणा की है । हमारे यहाँ संस्कृत 
आलंकारिकों की दशा भी इससे किसी प्रकार उत्तम नहीं कही जा सकती | उन्होंने 
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नायक-नायिका के स्वरूप, नट-नटी के काय-व्यवहार, छुन्द-विधान, विदूषक का 
कत्तेल्य, दोष का गुश-गणना और रस की अवस्थिति के सम्बन्ध में निश्चित सूची 
देकर हीन प्रतिभावाले अनेक कवियों के मुँह पर ताले लगा दिये हैं। यही दशा 
योरोप के कवि तथा चित्रकारों की मी को गई थी । प्लेगो (?]800 ) * तथा 
कोलरिज ( (00०४08७ ) * की उक्तियों से इस प्रकार का संकेत मित्नता है। 
क्रोचे ने सबेशिल्प-साधारण सौन्दयय का लक्षण देने के साथ-साथ वीक्षाबृत्ति 
की स्वतंत्रता स्वीकार करते हुए संकीण चित्त लोगों के संकीण नियम-बन्धनों से कला 
को मुक्ति दिज्ञाकर उसके सम्बन्ध में विचार के माग को प्रशस्त किया है। कला अनु- 
कृति नहीं बल्कि वह एक आध्यात्मिक सृष्टि है। इस सृष्टि के मूल में उपादान रूप 
में ज्ञानवृत्ति और सिसल्ाइत्ति के समान ही हमारी समस्त सुख-दुःखादि बोध-युक्त 
वेदना भी रह्य करती है। सभी उत्कृष्ट कल्षाएं हमारे अध्यात्मजीवन के वेदनश 
का एक अखरड प्रतीक होती हैं | क्रोचे ने इस प्रकार के प्रतिपादन द्वारा क॒ल्ला 
के यथार्थ स्वरूप कों समभने का पर्याप्त अवसर उपस्थित कर दिया है। प्लेटो 
से लेकर योरोप के अनेक प्राचीन विद्वानों तक ने कल्ला को श्रान्तिवश अनुकृति 
माना है। कला को केवल्ञ आध्यात्मिक बृत्ति से उत्तन्न अलोंकिक व्यापार-संमूत 
वस्तु कहकर क्रोचे ने जेसे उसे बाह्य-नियम-निरपेक्ष बना दिया है, वैसे ही वाह्मय 
जगत्‌ से नितान्‍त असंश्लिष्ट मानकर जगत्‌ में उसके प्रकाश को अवरुद्ध करके 
उसे हानि भी पहुचाई | कत्ना आन्तर है भी ओर नहीं भी है| वह दोनों क्षेत्रों 
को ग्रहण करती है, अतः हम उप्तमें मनुष्य की सिसक्षाइति का चरम निदशन 
पाते हैं। यदि कला बाह्य मात्र होती तो उससे हमारे आध्यात्मिक जीवन की 
| साथकता न रहती और यदि वह केवल आनन्‍्तरिक होती तो वह काल्पनिक मात्र 
होकर रह जाती और सत्य या मिथ्या, उच्च या नीच का कोई भेद वहाँन हो 
सकता । जिपत प्रकार दशनशास्त्र अन्त:बाह्य के संयोग में निहित महासत्य की 
| नियमशखल्ला का आविष्कार करने में आनन्द प्राप्त करता है, उसी प्रकार कला 
भी अन्तःबाह्य के संयोग से जागतिक सृष्टि के समान ही एक नूतन सृष्टि के 
सत्य का आविष्कार करने में आनन्द प्राप्त करती है | उपनिषद की यक्ति है कि 
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दूसरा अध्याय ; सौन्दर्य-तत्त्व १५२ 


ब्रह्म ने अपनी वीज्वाइत्ति द्वारा एक से अनेक होने की कल्पना की, उसी के फ्त्च 
स्वरूप इस जगत्‌ की रचना हुईं है। “तदैत्नत बहुस्याम:”। उसने अपने ही 
एक भेद--जड़ स्वरूप--में जीवन धारण करके जगत्‌ का दशन किया | विश्व 
दशन ही विश्व सृष्टि है, इसका इतना ही अमिप्राय है। जिस नियम से जगत बना 
उसी नियम के अनुकूल सृष्टि बनती है | जागतिक तथा आध्यात्मिक समस्त वस्तुओं 

को उपादान बनाकर एक नूतन सृष्टि उपस्थित हो जाती है | इसी कारण 
कल्वासृष्टि को भी नूतन सृष्टि कहा जाता है। आनन्दवधन ने कहा भी है 
“अपार काव्यसंसारे कविरेब प्रजापति: |” 


केवल अभिव्यक्ति ( एक्सप्रेशन ) को ही सौन्दर्य मानने के कारण क्रोचे अनेक 
जटिल तककों में फँस गये हैं | यदि केवल अभिव्यक्ति ही सौन्दर्य की नियामक 
तो संभवतः शेक्सपीयर के 'हेमलेट', कालिदास के “अमिज्ञान शाकुन्तत्न, 
दीनबन्धु मित्र की 'जामाई वारिक' या दिजेद्रल्ाल राय के चन्द्रगुत में परस्पर 
कोई भेद ही न रहेगा | कोचे के इस मत के सम्बन्ध में कैरिट ( (06 ). 
इसी प्रकार का मत प्रस्तुत किया है |? वह कहते हैं कि चाहे किसी काव्य में 
गंभीर पाप का चित्र दिया गया हो या परमोन्नत धर्म का चित्र हो, उससे काव्य के ॥ 
काव्यत्व पर कोई भल्ना-बुरा प्रभाव नहीं पड़ता । यदि किसी सामान्यतम भावसंवेग .. 
की यथार्थ अनुभूति होती है तो वह भी सौन्दर्य के मापदरड के अनुसार सर्वोत्कृष्ट . 
काव्य के समान श्रष्ठ पद का अधिकारी है। सौन्दर्य के विचार से प्रमाण या ._ 
अ्रकारगत कोई भेद स्वीकार नहीं किया जा सकता | केवल अभिव्यक्तिगत स्फूर्तिमय 
वेषम्य ही सौन्दय का अवच्छेदक धर्म होता है। कला के लिए कल्षा सिद्धान्त 
का प्रतिपादन करते हुए ब्रेडले ( .9780]०9 ) महाशय ने भी इस बात की पुष्टि 
की है कि विषयगत भेद में काव्यत्व नहीं होता | हमारी सम्मति है कि 'जत्न ढरता है या. 
पता हिलता है? जैसे वाक्य को वाल्मीकि-रचित रामायण के समान ही काव्यमय 
समक्तना कठिन हूँ। इस सम्बन्ध में हम अपने विचार अन्यत्र व्यक्त करेंगे | यहाँ: 
ऊँवल् यह वता दना चाहते हूँ कि क्रोचे के अनुसार वह अभिव्यक्ति भी पूर्ण 
( परफैक्ट एक्सप्रेशन ) हैं| उनके विचार से अभिव्यक्ति मात्र आध्यात्मिक अवस्था 
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श्ण्रे हि दूसरा अध्याय ; सोन्दर्ये-तत्त्व 


का प्रकाशन है। आध्यात्मिक अवस्था के सम्बन्ध में हम दो में से एक ही बात 
कह सकते हैं कि या तो उसकी अभिव्यक्ति होती है या नहीं होती | यदि सभी 
अभिव्यक्तियों को एक समान मान लिया जाय और अभिव्यक्तिगत वैषम्य स्वीकार 
न किया जाय, तो एक कला को दूसरी से भिन्न सिद्ध करना ही असंभव हो 
जायगा । जिस प्रकार किसी सत्य में सत्यता के तारतम्य को निश्चित करना कठिन 
होता है, उसी प्रकार सौन्दय के तारतम्य का निश्चय करना भी कठिन होगा। 
किन्तु जिस समय सौन्दय के तारतम्य का अनुभव होता है, उस समय वीक्षाशास््र 
के सम्बन्ध में मत व्यक्त करनेवाले विद्वान्‌ के लिए. यह संभव नहीं रह जाता कि 
बह उस प्रश्न की उपेक्षा कर सके । क्रोचे ने कहा है कि किसी सम्पूर्ण या अखण्ड 
चित्र अथवा काव्य में अंश-विशेष के स्पष्ट्तया प्रकाशित होने पर ही सौन्द्य की 
हीनता या न्यूनता घटित होती है। परन्तु दूसरे अंशों के स्पष्ट न होने के कारण 
उस स्पष्टता के साथ-साथ सम्पूर्ण की स्पष्णता संभव नहीं होती। अर्थात्‌ अंशों 
के प्रकाशित होने मात्र से सम्पूर्ण रूप का प्रकाशन संभव नहीं हो पाता । फिर भी 
क्रोचे यह सिद्ध नहीं कर सके हैं कि एकसाथ सम्पूर्ण की भाषा के माध्यम से 
अभिव्यक्ति हो सकती है कि नहीं । उन्होंने स्वयं कहा है कि वीक्षाइत्ति द्वारा 
अनुभूत तत्व को अनेकानेक शब्दों के माध्यम से अभिव्यक्त न कर सकने पर उसे 
अन्त में एक शब्द या शब्द-विन्यास से ही प्रकट कर दिया जाता है| इस बात 
से अनुमान किया जा सकता है कि वीज्ञावृत्ति के सम्मुख कोई एक आदश रहता 
है जो अनुभवगम्य होकर भी भाषा के द्वारा अभिव्यक्ति नहीं पाता | अ्रभिव्यक्ति 
की हीनता के कारण ही सौन्दय भी हीन हो जाता है । किन्तु कोचे तो अभिव्यक्ति, 
अनुभूति ओर वीज्ञा तीनों को एक मानते हैं, अतएव वे इस मत को स्वीकार 
नहीं कर पाते । प्रश्न यह है कि यदि अनुभूति अपनी सम्ग्रता में ही व्यक्त हो 
सकती है तो असुन्दर या कुत्सित. का अनुभव कैसे हो सकता है ? सारांश यह 
है. कि यद्यपि कोचे ने सौन्दयतत्व के विश्लेषण में अद्भुत्‌ बुद्धिकौशल का 
परिचय दिया हैं, किन्तु वह भी अनेक अति कठिन और जटिल स्थल्नों पर गड़बड़ा 
गये हैं और अनुभूति और अभिव्यक्ति की एकता स्वीकार करके दि्प्रान्त-से 


हो गये हैं | 





7 ला * ४ 
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तीसरा अध्याय 


सौन्दर्यतत्व के सम्बन्ध में योरोप में अनेक दृष्टियों से विचार किया गया है। 
इनमें क्रोचे सर्वाधिक प्रख्यात एवं प्रमुख परिकल्पनावादी लेखक हैं, इसी कारण 
उनके सम्बन्ध में सबसे पहले विचार कर लिया गया है। क्रोचे एकान्ततः परि- 
कल्पनावादी (एक्स्ट्रीम आइडियलिस्ट) हैं । हम उनके सम्बन्ध में विचार करते 
हुए दूसरे अध्याय में बता आये हैं कि सौन्दयबोध, सोन्दर्याभिव्यक्ति तथा सौन्द्य॑- 
सृष्टि के साथ बाह्य वस्तु का अविच्छेद्य सम्बन्ध है| हमने यह भी दिखा दिया है 
कि बाँह्मवेस्तु का तिरस्कार करके केवल अन्तरानुभति पर ही सोन्दय॑तत््व का महत्न 
खड़ा करने में क्या-क्या कठिनाइयाँ हैं। क्रोचे के भतपूव छात्र तथा मित्र जेन्टील 
(५०7४8) ने क्रियादत्ति तथा ज्ञानवृत्ति की एकता का सिद्धान्त प्रतिपादित किया 
है और उस अनादि अनन्त वृत्ति की कल्पना के फल्चस्वरूप केवल आध्यात्मिक 
जगत्‌ की सत्ता ही स्वीकार की है। अन्य सभी कल्पनावादियों के समान उन्होंने 
भी ज्ञान एवं सत्ता को एक माना हैं। उनका मत है कि विकास क्रम से ज्ञान की 
उत्पत्ति के पूर्व कल्ला की उत्पत्तिहोती है। इसीलिए उन्होंने कल्ला को केवल 
भावात्मक(फीलिड्र) माना है। (#0७8707670-0] ९8॥6४08 6 ॥6#९- 
&77७) किन्तु वह इस भाव का स्वरूप निर्धारित नहीं कर सके। इसका कारण 
यही है कि उन्होंने ज्ञान के पूब ही भाव की उत्पत्ति स्वीकार कर ली है। फिर भी 
उन्होंने उसकी आनन्दात्मक संवेदना के सम्बन्ध में जो विचार प्रकट किये हैं, उनकी 
आलोचना करना यहाँ निष्रयोजन प्रतीत होता है। 


कल्पनावादी पंहले एक दाशनिक मत ;की स्थापना कर लेते हैं और फिर 
उसमें पाये जानेवाले अनुरूपतस्वों के आधार पर कला की आलोचना करते हैं। 
इतना होने पर भी यह केवल कलानुभूति के स्वरूप का विश्लेषण करके ही चुप 
नहीं हो गये हैं, बल्कि इन्होंने कल्लासृष्टि तथा कल्लामिव्यक्ति के सम्बन्ध में भी 
विचार किया है। नितान्त कह्पनावादी होने पर भी क्रोंचे का एक ओर तो कार्ट 
से घनिष्ठ सम्बन्ध जान पड़ता है और दूसरी ओर ऋल्ला के लिए कल्ला! सिद्धान्त 
के प्रतिपादकों से | उन्होंने इस दूसरे सिद्धान्त के आधार पर कल्ला के सवनिर- 
पेक्षत्व की घोषणा की है । एक ओर क्रोंचे का मत है कि उपादानस्वरूप अज्ञात . 


केक 








श्प्प्‌ू तीसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्व 


डे 


अन्तःसंस्कारों पर आध्यात्मिक बृत्ति का प्रयोग करने से हमें जो ज्ञान होता है उसे 
अन्तरानुभूति या स्वयंप्रकाशज्ञान कहते हैं, ओर दूसरी ओर काण्ट का मत है 
कि जिस उपादान पर आध्यात्मिक बृत्ति का प्रयोग किया जाता है, वह नितान्त 
अज्ञात होती है | जब हम उसका आध्यात्मिक वृत्ति से विचार करते हैं तमी उसके 
नाम, जाति आदि की जानकारी के साथ उसे विकल्प दशा में प्रत्यक्ष कर पाते हैं | 
निर्विकल्प अवस्था में जो वस्तु उपादानस्वरूप रहा करती है वह आध्यात्मिक नहीं 
बल्कि बाह्य होती हैं। कास्ट के इस मत के सवथा विरुद्ध कोचे का मत है कि इस 
उपादान का बहुत ही थोड़ा ग्रहण होता है, साथ ही यह बाह्य नहीं होता । यद्यपि 
यह हमारी ही आध्यात्मिक भावसंवेगात्मक अवस्था है, तथापि हमें इसका ज्ञान 
नहीं रहा करता । आध्यात्मिक वीज्ञावृत्ति का प्रयोग करने पर इसका स्पष्ट ज्ञान 
तो अवश्य होता है किन्तु यह ज्ञान सविकल्प नहीं होता | सविकल्प का अथ है 
नाम-जाति सहित वस्तु का बोध, किन्तु अन्तरानुभूति में इन नामजात्यादि का कोई 
संसग नहीं रहा करता । कचे ने कल्ला को बाह्मजगत्‌ से पूर्णतया पृथक्‌ मान लिया: 
है, अतएव उसका कोई भी बहिरंग आदश स्वीकार नहीं किया जा सकता । 

कल्ला के लिए कल्षा' सिद्धान्त का यही अथ प्रतीत होता है कि सौन्द्यसृष्टि 
किसी उच्चतर व्यापार का गौण साधन नहीं है। जिस प्रकार सुख-कामना में 
सुख ही साथ्य माना जाता है, साधन नहीं, उसी प्रकार इस सिद्धान्त का अमिप्राय 
भी यही है कि सोन्दयसूष्टि स्वयं साथ्य होती है, साधन नहीं | इस सिद्धान्त का 
न तो यह अभिप्राय है कि सोन्दयसृष्टि के अभाव में हमें और कोई कार्य ही नहीं 
रहता और न यह कि हमारा इसके अतिरिक्त और कोई उद्देश्य ही जीवन में नहीं 
होता । साहित्य साहित्य के लिए, है! यह कहने का अभिप्राय केवल इतना है कि 
हम साहित्य के द्वारा मंगल-अमंगल्, अपकार या उपकार का विचार नहीं करना 
चाहते। जिस प्रकार हमारा उद्देश्य मंगल काय करना है, उसी प्रकार साहित्य- 
सृष्टि भी हमारा एक उद्देश्य होती है। यह मी स्वाभाविक उद्देश्य ही है। यह 
किसी अन्य उद्देश्य का साधन नहीं है | किसी भी काव्य या चित्र से धर्म अथवा 
भक्ति का उद्रेक हो सकता है, किन्तु इनमें से किप्ती को मी साहित्य का उद्देश्य 
नहीं बताया जा सकता । साहित्यसृष्टि का उद्देश्य केवल्ल सोन्दय की सृष्टि करना 
है। इसके अतिरिक्त वह ओर किप्ती काय में प्रव्नत्त नहीं होती । बहुत-से लोगों 
का विचार है कि इस प्रकार की घारणा के द्वारा कल्ला को जीवन से प्रथक्‌ कर 
दिया गया है, किन्तु इसका अभिप्राय यह न होकर केवल इतना है कि जीवन के 
अन्य व्यापारों म॑ सोन्दयसृष्टि का भी अधिकार और महत्त्व होता है | यह स्पष्टत 
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देखा जा सकता है कि जीवन के सभी व्यापार ऐसे नहीं हैं कि उन सबको सा 
साधन भेद से देखा जा सके | उदाइरणतः, भूख के अधिकार के साथ पर्म 
अधिकार का कोई साधन-साध्य सम्बन्ध नहीं है। यह दोनों ही मिन्‍्न-रूपात्मक 
हैं। छुधा की तृप्ति आहार से हो जाती है, किन्तु उस अधिकार को मियते 
धर्म का अधिकार नहीं मिय्ता | इसी प्रकार जीवन में जैवब्त्ति के समान वीक्षा- 
वृत्ति का भी महत्त्व है । जैवबृत्ति की सार्थकता इस बात में है कि वह जैवव्यापारों 
से जीवन की रक्षा करे, उसकी स्थिति दृढ़-से-हृढ़तर बनाये । इसी कारण सभी 
जीवनोपयोगी पदार्थ उसके लिए मह्त्वपूर्ण हैं। ऐसे ही वीक्षाइत्ति की सार्थक्रता 
सौन्दर्यानमव और सौन्द्यसष्टि में है। इसी कारण वीक्षाइत्ति के लिए सौन्दर्य 
'का सबसे अधिक महत्त्व है | हमारा जीवन अनेक शक्तियों से संचालित होता है, 
जिनमें वीक्षाशक्ति भी एक है। अतएव वीज्ञाशक्ति तथा उसका महत्त्व दोनों ही 
जीवन को सीमा में आते हैं। सोन्दयसृष्टि वीज्षाइत्ति को जितना ही अधिक तुष्ट 
कर पाती हैं, उतना ही वह साथक सिद्ध होती है। अतएव इस मत के अनुसार 
गुणयुक्त होने पर भी स्वाभाविक या नैसर्गिक सौन्दय का कल्लादृष्टि से कोई महत्व 
नहीं होता | इसके साथ सी यह भी माना जाता है कि विषय की गरुता से ही सौन्दर्य. 
की गुरुता सिद्ध नहीं होती | बस्तुतः अभिव्यक्ति की विशिष्य्ता ही सौन्दर्य की 
नियामक होती है । अंग्रेज़ी में कहा गया है कि इसमें वस्तु गौण और अभिव्यक्ति 
ही प्रमुख होती है। ([6 38 & वै0७0706 0 [6778 07 407778 898) 


क्रोचें ने इस सिद्धान्त को दृढ़तापूवक अंगीकार किया है, किन्त ब्रैंडले 
आदि अनेक लेखक विषय की गुरुता को एकदम व्यथ नहीं मानते । हाँ, इतना 
अवश्य मानते हैं कि विषय की गुरुता से ही कल्लासृष्टि की गुरुता नहीं आँकी जा 
सकती | विषय के महत्वपूर्ण होने से ही हम किसी रचना को महत्त्वपूर्ण 
अथवा उत्द्ृष्ट नहीं मान सकते | जिस प्रकार मनुष्य के पतन पर एक काव्य की 
रचना को जा सकती है, उसी प्रकार किसी आलपिन के सिरे को ही कविता का 
विषय अवश्य हीं नहीं बनाया जा सकता । दोनों को ब्रेडले भी समान महत्त्व देना: 
पसन्द नहीं करते। " किन्तु क्रोचे इन दोनों में कोई भेद नहीं मानते, क्योंकि दोनों 
में अनुभूति का कोई तारतमिक भेद नहीं जान पड़ता । क्रोचे तो अनुभूति मात्र 
को सौन्दर्य मानते हैं, अतएव इनमें भी सौन्दर्य की कल्पना की ही जा सकती है । 
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इसके विपरीत ब्रैंडले का विचार है कि कुछ विषयों में अ्रस्पष्ट रूप से सौन्दय-घर्म 
विद्यमान रहता है । यह ठीक है कि किसी तुच्छु कवि के हाथों पड़कर वह अस्पष्ट- 
धर्म व्यंजित नहीं भी हों सकता, किन्तु यह भी ठीक है कि अच्छा कवि भी जब तक 
विषय को आमृत्न परिवर्तित नहीं कर लेता तब तक आलपिन के सिरे, कच्चे मिच् 
या बंगुन के सुर्ते जैसे विषयों पर सौन्दयपूर्ण रचना प्रस्तुत नहीं की जा सकती । 
सारांश यह है कि हमें दोनों ही विद्वान्‌ अतिवादी ( एक्सट्रीमिस्ट ) जान पड़ते 
हैं। किसी ने काव्य में विषय को ही सबस्व बताया है तो किसी ने कल्पना को ही: 
प्रधान माना है। उचित तो यह है कि विषय ओर कल्पना या स्वरूप के संयोगः 
से सिद्ध अखण्डता में ही सौन्दर्य व्यक्त होता है। आगे चत्लकर हम सिद्ध करेंगे 
कि रीति, शब्द-चयन, विषय या उसके साथ सम्पर्क आदि को आधार मानकर जो 
आल्लोचनाएँ प्रस्तुत की गयी हैं वे अध्यापक-वैयाकरणों की सी सीमित दृष्थियाँ मात्र 
हैं। ऐसी आलोचनाओं से केवल नियम-पालन को ही महत्त्व मिलता है। 


अनन्त खशण्डों म॑ ही जब काव्य की अखण्डता की प्रतीति होने लगती है तभी 
काव्य का काव्यत्व सिद्ध होता है | यही बात चित्र आदि के सम्बन्ध में मी कही 
जा सकती है। ? कवि हो चाहे चित्रकार उसकी रचना में विषय या कल्पना 
अर्थात्‌ वस्तु और स्वरूप की एकता के द्वारा जो रूप उपस्थित होता है उसके द्वारा 
व्यंजना की सहायता से वह हमें बहुत दूर तक ले जा सकता है। कवि की अमि- 
व्यक्ति में अन्तनिद्दित सत्यों की व्यंजना से हमारे आत्तरिक रहस्य का उद्घाटन: 
हो जाता है। * इसी से मिल्ता-जुल़्ता मत संस्कृत आल्तंकारिकों का है, जिन्होंने 
व्यंजना को ही ध्वनि कहा है और इसी के आधार पर काव्य का महत्त्व निर्धारित 
करते हुए, ध्वनिकाव्य को ही श्रेष्ठ माना है। किन्तु कोचे के सौन्दयवाद में उसे 
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उसे अत्यन्त अल्प महत्त्व मिल्ना है। 
उपरिलिखित मत के सम्बन्ध में सभी एकमत हों ऐसा नहीं है | दृष्णान्तस्वरूप 
घ्लेयो को लिया जा सकता है । उन्होंने अपने फीड़स ( ?॥06077५ ) नामक 
ग्रंथ में तथा प्लोटीनस ( ?007708 ) ने एनीड ( #7४680 ) पंथ 
में यह धारणा व्यक्त की है कि सभी प्रकार का सौन्दय हममें सत्य और मंगल को 
बढ़ाता है और सौन्दयसेवा के कारण मनुष्य को मानो दिव्यदृष्टि ही मित्र जाती 
है | इसके परिणामस्वरूप वह अपने साथ जगत्‌ की परमशान्ति और परममैत्री 
का विचार करके यथार्थ तत्त्वदर्शों का महत्त्वपूण स्थान ग्राप्त कर सकता है। अतः 
सौन्दर्य की मल उपयोगिता यह है कि उसके द्वारा मनुष्य ऋ्मशः तत्त्वदर्शी हो 
सकता है। यदि हम अपने शास्त्रों के आधार पर कवि शब्द की निरुक्ति करे तो 
'उसका अथ ऋरान्तदर्शी होता है। क्रान्तदर्शी का अथ है साधारण ऐन्द्रियक ज्ञान 
'का अतिक्रमण करके दिव्यदृष्टि का प्राप्तिकर्ता बन जाना । इसी कारण भगवान को 
भी कवि नाम से पुकारा गया है । “कविमनीषी परिभूः स्वयंभू याथातथ्यत्योडर्थान्‌ 
व्यद्घात्‌ शाश्वतीम्यः समाम्यः । ” अर्थात्‌ वह महाकवि चिरन्तन काल, से 
स्वेच्छानुसार जगत्‌ की सृष्टि करता चल्ला आ रहा है । प्लेटो ने 'फीड़स! गंथ 
में जो मत व्यक्त किया है उसका अभिप्राय यह नहीं है कि सौन्दर्य बड़े उन्नत 
चरित्रों या आदर्शों' की सृष्टि करके मनुष्य के चित्त को परिष्कृत करता है, अपितु 
उसका अ्रथ यह है कि सौन्दय में भी एक ऐसी अलौकिक शक्ति है जिसके द्वारा. 
चित्त की कलुषता क्रमशः दूर हो जाती है और वह चरम दिव्यद्वष्टि की प्रतिष्ठा 
'कर सकता है। “एनीड'” में प्लोटीनस ने कहा है कि कल्ला केवल दृष्य्वस्तु का 
अनुकरण नहीं करती बल्कि वह समस्त प्रकृति में निहित आन्तरिक सत्ता में प्रवेश 
करती है। * प्लेयो ने तो यहाँ तक कहा है कि काव्य में मल्लतः एक उन्मादक 
प्रेरणा रहती है। यह उन्माद ही काव्य का ग्राण है और सौन्दर्य की पवित्रता का 
कारण भी यही है । * 
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श्ष्र... तीसरा अध्याय ; सौन्दय-तत्त्व 


संभवतः प्लेटो की यह धारणा थी कि सौन्दर्योपमोग के अलौकिक उन्माद के 
द्वारा सौन्दयंसृष्टि तत्त्वज्ञान के समकक्ष बन जाती है। सोंदय तत्त्वज्ञान प्राप्त करने 
का एक उपाय है। सौन्दय के द्वारा मिल्नेवाल्ी इस शिक्षा के सम्बन्ध में वड्‌ स्व 
(५४००१5छ७००८८४) ने 'द एड्रकेशन ऑव नेचर” कविता में अत्यन्स सुन्दर 
वर्णन किया है : 
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'फीड़स! में प्लेटो ने सौन्दर्य के साथ प्रेम का गंमीर सम्पक अनुभव करते 
हुए उसके द्वारा प्रेमेद्रेक के माध्यम से होने वाल्ली मनुष्य की मानसिक विशुद्धि 
का वर्णन किया है। * 


धन: 


4.. “80 6065 (96 #70879 0 98कपऑए, 048908 099 0५०8४ जद ६76 परदंपा॥) 00075 
870 'पफ्रांग00णड 0 076 80पो 7एाओ, 88207 50 76 70क्पर्गापें 006 ; 66 दएपग९ 

870 40॥#877६ 088 988888868 0६ ६08 ज़ांगह5, पर्त सह ४०९० 87९ 370008 

०० ४0 270ण, 800 गीउंगठ 06 800. 07806 960०0 880 जञं॥र 078. है ४ 8 

पड ४७ 0968, 06 साठज़ड 70 जरी8 ; 96 0068 70 प्रशव९४४70 कण 
2९807006 €शएकांत प्रंड 0ए7 886० ; 06 8008828 00 8476 38प६7४ 96 776९०९४४०5 0 
' 870०७778 6ए७ ; ४06 0ए७7 ॥॥ ॥छ8 ऋरंशा07 ंत ज्ोी350 ॥6 78 2000००ंग8 परंए्ा88 ६ 
























तीसरा अध्याय ; सौन्दर्य-तत्व द १६० 


'प्लेयो के तिमोए (7770878) तथा अन्या न्य ग्ंथों के देखने से पता चल्लता है 
कि वह जगत के व्यापार तथा संस्थान में दिखाई देनेवाले चरम सामंजस्य की उप 
लब्धि को ही जीवन का चरम उद्दश्य समझते थे। १ सौन्दर्यसृष्टि में भी बहुत कुछ 
इसी प्रकार का सामंजस्य रहता है तथा आपाततः जो वस्तुएँ बन्धन-हीन दिखाई 
देती हैं, उन्हीं पर बन्चन लगा दिये जाने पर नियमों का प्रवर्तेन होता है | खेद 
का विषय है कि प्लेटो सौन्दयसृष्टि के अन्तर्हिंत सत्य को भल्ली प्रकार ग्रहण नहीं: 
कर सके | फल्ल यह हुआ कि उन्होंने काव्यमात्र को ही अनुकरणात्मक मान लिया | 
अतएब उन्होंने अपने रिपब्लिक (#067प७०४०) नामक अंथ में जहाँ कहीं मी. 
कल्लाकृति को अ्रनुकृति माना है वहीं उसकी कठु तथा निठुर आलोचना की है| 
ऐसी दशा में उन्होंने कल्ला की कोई उपयोगिता स्वीकार नहीं की है। फीड़स 

में व्यक्त उनके मत से रिंपब्लिक का यह मत पूर्णतया भिन्‍न है। उन्होंने स्वयं 
स्वीकार किया है कि बाल्यकाल से ही उनकी होमर (्र०४०7) के प्रति अनुरक्ति 
' थी, फिर मी सचाई यह है कि इस प्रकार के अनुकरण का कोई महत्त्व नहीं है|. 
ईश्वर की सृष्टि नित्य हैं और जाति (आइडिया) की सृष्टि है, किन्तु उसके अनु- 
करण में की गई मनुष्यसृष्टि ध्वंसशील होती है। नाशवान होने के कारण ही 
वह मिथ्या भी होती है| * समस्त कल्ला अनुकृति है। अनुकरण के द्वारा किसी ._ 
वस्तु का केवल अधर्म तथा हीन अंश ही प्रकाश में आता है, इसीलिए कल्ा के 
द्वारा भी कोई श्रेष्ठ काय सिद्ध नहीं हो सकता | प्लेटो ने बाद में चल्लकर अपने 
द्वारा पहले की गईं कल्ला की प्रशंसा का ध्यान न रखते हुए रिपब्लिक पंथ में 
होमर आदि की अविचारपूर्ण निनन्‍दा की है। 
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१६१ तीसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्त्वे 


प्लेटो के इस मत-वैषम्य का सहारा लेकर वॉकमैन (४ ०0!770७॥0) ने अपने 
ग्रंथ ।७७४0प०६८ (७७ 98ए70०१0!028 (२-१३३) में सौन्दय एवं कला दोनों 
को स्वतंत्र बताया जेगो की उक्तियों से अवश्य ही इस विचार का संकेत 
नहीं मिलता । यत्रपि प्लेटो के दोनों मतों में मिन्‍नता है, तथापि उनके फीडूस 
ग्रंथ के आधार पर कहा जाता है कि वह मनुष्य के चित्त के विशुद्धि ही कल्ना का 
यथार्थ कार्य मानते थे | इसी आधार पर कार्ट (०॥0) ने कहा है कि चरित्र 
की अत्यन्त विशुद्धि के अमाव में यथा सौन्दयबोध तथा सौन्दर्यसध्टि संभव नहीं 
है। ) वह आदश को स्थापना में ही कल्ला की साथकता मानते हैं ओर उसी के 
आधार पर किसी विषय की सावजनीन ग्राह्यता को स्वीकार करते हैं| उनके विचार 
से जिस सौन्दयं से किसी आदश की सिद्धि होती है वहीं उचित है और इसी कारण 
कोई सौन्दयकृति मूल विषय की अपेक्षा नितान्त स्मणीय और ग्राह्म बन जाती 
है | इसके बिना विषय हमें आकर्षित हीं नहीं कर सकता | +* 

एक ओर जितने विचारक 'कल्ला के लिए कल्ञा? घिद्धान्त के पोषक दिखाई 
देते हैं, दूसरी ओर उतने ही कल्ला का उद्देश्य शिक्षा माननेवाले भी हैं। सर 
फिल्निप सिडनी (87 ?रफऊ 8ए0476ए) ने अपने 'डिफेन्स ऑँव पोएज़ी' 
([266706 ० 70689) अंथ में बाइबिल के समस्त प्राथनागीतों में दिये गये 
उपदेशों की अमत्कारिता के कारण उन सबको उच्च स्तर की कविता मान लिया 
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तीसरा अध्याय : सौन्दर्य -तत्त्व १६२ 


है| पोएठ (?०३४) शब्द जिप ग्रीक शब्द से उत्पन्न हुआ है उप्तका अथ ही है 
निर्माता | अन्य सभी प्रकार का विज्ञान भी प्रकृति के रहस्य को जानने का प्रयत्न 
करता है, किन्तु कवि ही एक मात्र ऐसा है जो एक नवीन तथा लोकोत्तर ल्लोक 
की सृष्टि कर सकता है। ग्रकृति के रूप में हमारे चारों ओर दिखाई देनेवात्रा 
संसार अनेक दोषों से भरा है। केवल्ल कवि ही इससे उत्कृष्ट रचना करने 
समर्थ है। " आचाय मम्मट ने भी निम्न शब्दों में यही बात कही है: 


नियतिक्ृतनियमरहितां हादकमयीमनन्यपरतन्त्राम्‌ | 
नवरसरुचिरांं निर्मितिमादधती भारती कवैज॑यति || 


अर्थात्‌ कवि के वाक्य सबसे श्रेष्ठ होते है, क्योंकि उसको रृष्टि प्राकृतिक सृष्टि 

के नियमों से जकडी नहीं रहती । उसके वाक्य सदाननन्‍्दमय होते हैं और उसका 

आनन्द स्वयं उसकी रचना के अतिरिक्त और किप्ती के अधीन नहीं होता । 
ब्ेे 


विशेषता यह है कि प्राकृतिक जगत में केवल ६ रस माने जाते हैं, किन्तु काव्य- 
जगत्‌ में ६ मनोज्ञ रसों की व्यवस्था की गई है। आनन्दवर्धन ने भी लिखा हे 


अपारे काव्यसंसारे कविरेव ग्रजापति 

यथास्गे रोचते विश्व॑ तथेदं परिवतते ॥ 

थंगारी चेत्काविंः काव्ये जात॑ रसमय॑ जगत | 
एवं वीतरागश्चेन्नीर्स॑ सव॑ंगेव तंत्‌ | 


अर्थात्‌ अनन्त काव्यसंसार में कवि ही एकमात्र खष्य है | उसके द्वारा रचित विश्व _ 
केवल्न उसकी रुचि का ही अनुसरण करता है। जब कवि का चित्त शंगार रस से 
द्रत हो जाता है तो मानो उसके द्वारा रचित जगत्‌ भी उसी में मग्न हो जाता है। 
जब उसके चित्त में वैराग्य उपस्थित होता है; तब उसके द्वारा रचित जगत्‌ भी 
स्वादहीन हो जाता है। आनन्दवर्धन तथा मम्मठ के कथनों से जान पड़ता है कि 
ल्लोकोत्तर जगत्‌ की सृष्टि करना ही कवि की विशेषता है । यद्यपि इसका यह अथ 
क॒दापि नहीं है कि कवि स्वेच्छापूवंक संसार को शिक्षा देने के लिए, उत्कृष्य्तर 
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जगत्‌ की सृष्टि करता है, तो भी मम्मठ ने एक दूसरे स्थल्न पर तो कह ही है कि 
काव्य कान्‍्ता के सदश उपदेश देता है। “कान्तासम्मिततया उपदेशयुजे |” मम्मट 
ने बताया है कि उपदेश तीन प्रकार का होता है; १-प्रभ्नुसम्मित, २-सुहृत्सम्मित तथा 
३-कान्तासम्मित । प्रभुसम्मित उपदेश बिना बिचारे दिया गया विधिमूलक उपदेश 
होता है, जैसे, पिता, शास्त्र एवं देश के कानूनों का निर्देश | जिस उपदेश के 
द्वारा बन्धुभाव से अनेक उदाहरण देते हुए, भमज्षे-बुरे का ज्ञान कराकर सत्काय में 
प्रवृत्त कराया जाता है वह सुहृत्सम्मित कहल्लाता है। जिस प्रकार पत्नी सोचे उपदेश 
न देकर भी प्रेमपूवंक अपनी ओर पति को आकर्षित करके उससे अपनी इच्छा के 
अनुकूल काय करा लेती है, उसी प्रकार यद्यपि काव्य भी उपदेश नहीं देता तो 
भी कवि की सहानुभूति के द्वारा रससिक्त चरित्र के प्रति पाठक का मन आकर्षित 
कर लेता है। यही कान्‍्तासम्मित उपदेश है । 
सिडनी ने अरस्तू के समान काव्य को अनुकृति माना है, किन्तु मम्मद के 
समान उनकी भी यह धारणा है कि कवि अपनी सृष्टि को प्रचुर आनन्दमय तथा 
रसयुत बना देते हैं, इस कारण पाठक उनके द्वारा दी जानेवाली शिक्षा से 
प्रभावित हो जाते हैं। १ सिडनी ने तो कवि को दाशनिक की अपेक्षा भी श्रेष्ठ 
ठहराया है | इसका कारण यह है कि दाशनिक तथा ऐतिहासिक शिक्षा केवल 
सूचम विश्लेषण के द्वारा अथवा सामान्य रुप में प्रयुक्त होती है, जत्र कि कवि की 
शिक्षा सामान्य तथा विशेष दोनों रूपों में प्रदत्त होती है| कवि किसी चित्र में 
सम्पूर्ण दाशनिक शिक्षा दे देता है और उसके वर्णन के द्वारा दाशनिकों द्वारा 
गहींत सत्य इतना रूपमय हो उठता है कि वह अनायास ही हृदय में पैठ जाता 
है। अन्धे को, वर्शन करके, हाथी का रूप नहीं समझाया जा सकता, उसके लिए 
तो मूत्ति ही उपस्थित करनी होगी । इसी कला में सफल होने के कारण ही कबि- 
सृष्टि श्रेष्ठ मानी गयीं है। * किन्तु मम्मठ तथा सिडनी के मतों में बड़ा अन्तर 
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है | सिडनी का विचार है कि कवि स्वेच्छापूवंक उपदेश देने के कारण रुचिकर 
सृष्टि के द्वारा अपने उपदेश को रससिक्त करके उसे सहज हीं लोकग्राह्म बना 
देता है। मम्मठ शिक्षा को गौण कम मानते हैं। उनके विचार से कवि परमानन्द 
की सृष्टि के लिए. ही रचना करता है। उसी आनन्द के फलस्वरूप कवि की पात्र- 
विशेष के प्रति रुचि के अनुकूल पाठक का अनुराग भी जाग उठता है। उपदेश 
देना गौण कर्म है। भामह ने कहा है कि काव्य के द्वारा धर्मार्थ काम मोक्ष इस 
चतुबंग का ल्ञाम होता है, १ किन्तु संस्कृत आलोचकों में से बहुत-से उनसे सहमत 
नहीं हैं कि कवि इसी लाभ की दृष्टि से काव्य-रचना करता है । इस सम्बन्ध में 
शेत्नी (806॥6ए) तथा संस्कृत आलंकारिकों के मध्य प्रायः मेल पाया जाता है। 


शेली काव्य को मनुप्य की कल्पना की अभिव्यक्ति मानते हैं। मनुष्य मानो 
एक वीणा की भाँति है | उसके ऊपर सदा ही बाहरी तरंग का प्रभाव हुआ करता 
है, किन्तु उसके अन्तर में एक ऐसी शक्ति है जिसके द्वारा इस बाहर की तरंग 
को वह सदा ही इस प्रकार परिमूत्तित करता है, जिससे उनके बीच एक सामंजस्य 
उपस्थित हो जाता है| जिस प्रकार वायत्विन बज्ानेवाला संगीतज्ञ सुरों में सामंजस्य 
उपस्थित करता है, उसी प्रकार मनुष्य भी किसी आन्तरिक्त शक्ति से इन्द्रियद्वार 
पर प्रतिक्षण आधात करनेवात्ी बाहरी तरंगों के साथ ताल देकर एक आमभ्यन्तरीण 
सामंजस्य उपस्थित करने में समर्थ होता है। * मानो खीन्‍न्द्रनाथ ने इसी माव 
को ध्वनित करते हुए. कहा है :-- 

निभ्वत ए चित्त माके, निमेषे निमेषे बाजे 

जगतेर तरंग आपात 

ध्वनित हृदये ताईं मुहत्त विराम नाइ़ 

द निद्राह्ीन सारा दिन रात 


छः. . के हे क्र के क््ऑब्के श्र न कु. के 













:. धर्मार्थ काम सोक्षेबु बचक्षण्यं कलास च॑। 
करोति कीर्ति प्रीति चसाधुकाव्य निबन्धनम्‌ (निरबेवणम्‌) ॥ 
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आशा दिये भाषा दिये ताहे भालोवासा दिये 

गड़े तुलि मानसी प्रतिमा | 
शेल्ी ने यह भी कहा है कि मनुष्य अपने तथा जगत्‌ के बीच अपने 
अनजाने ही अनेक प्रकार का सामंजस्य पाता है। कवि उसे अपनी काव्यमय 
भाषा में व्यक्त कर देता है। बाह्य जात की जो छाया हमारे चित्त पर अंकित 

रहती है, उसी अस्पस्ट चिह को कवि अपनी भाषा में व्यक्त कर देता है 
अतएव देखा गया है कि दूसरे के द्वारा अलक्षित अस्पष्ट सम्बन्धों को स्पष्ट रूप 
देते हुए कवि भाषा की सृष्टि करता है। वह अपनी अन्तहष्टि से वतमान तथा 
भविष्यत्‌ के अनेक प्रकार के सम्बन्धों की भी कल्पना कर सकता है | इसी कारण 
कवि को भविष्यद्द॒श भी कहा जाता है । किन्तु इस समस्त बहिरंगता का विचार 
न करके मनुष्य के अज्ञात अन्तःपुर से प्रसूत शक्ति के रूप में छुन्दोमय वाक्य- 
'विन्यास को काव्य कह सकते हैं। * काव्य के प्रयोजन के सम्बन्ध में शेल्ती ने 
“सद्यः परनिवृत्तये! के समान आनन्द मिश्रित शिक्षा को स्वीकार किया है| * 
इसी से श्रेष्ठ काव्य के द्वारा देशवासियों की नैतिक उन्‍नति हुआ करती है | 

होमर द्वारा अंकित एचिललस ( 3&०॥॥68 ) तथा हेक्टर ( नि७०४०४ ह) 
आदि के चरित्र को पढ़कर लोगों के मन में उनके अनुकूल रसोद्रेक होता है 
और वे भी उसी को आदश मानकर कल्पना करना सीखते हैं। * शेली का 
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यह विचार मम्मट की “कान्तासम्मिततयोपदेश युजे” पंक्ति के सवेथा अनुरूप है। 
मम्मट ने भी कहा है कि रामायण पढ़कर लोगों के मन में यह भाव उत्पन्न होता 
है कि राम की तरह होना चाहिए, रावण की तरह नहीं | 'रामादिवत्‌ वर्तितव्यं न 
रावणादिवत” । शेज्ी ने यह भी बताया है कि काव्य जगत्‌ पर पड़े सौन्दर्य को 
्ैंकनेवाले आवरण को हटा देता है। चरित्र के महत्त्व का मूत्र है प्रेम । प्रेम 
का मूल्मन्त्र है अपने-आपको दूसरे से अमिन्न मानकर देखना एवं दूसरे के. 
सुख-दुःख के साथ अपने को मिलाकर देखना। काव्य के द्वारा यही शक्ति उत्पन्न 
हो जाती है। इसी कारण काव्य नीतिमार्ग को दृढ़ करता है और उस पथ में 
चलने की शक्ति जुट देता है। इसी कारण श्रेष्ठ कवि अपने समकालीन विचारों. 
के वशवर्ती होकर संकीण रूप में अच्छे-बुरे का उपदेश नहीं देते। वह हमारे 
हृदय सें कल्पनाशक्ति जगाकर आननन्‍्दबृत्ति को बढ़ाने के साथ-साथ मड्गल तथा 
सुन्दर की ओर हमारे चित्त को आकर्षित करता है । वह मुख्यतः उपदेश नहीं देता, 
काल-विशेष की क्षुद्र सीमाओं से बंघकर साधारण उपदेशक के समान उपदेश नहीं 
देता, बल्कि हमारे चित्त की सौन्दयवृत्ति और कल्पनाथृत्ति को जागरूक बनाकर 
चिरन्तन महत्व के ल्विए उपादान उपस्थित कर देता 

इस उक्ति के साथ साहित्यदपंणकार विश्वनाथ की उक्ति भी बहुत साम्य 
रखती है। उन्होंने कहा है कि सत्वोद्रेक के बिना काव्यरस का उद्रेक नहीं होता | 
सत्वोद्रेक से अखणड एव चिन्मय स्वप्रकाशानन्द तथा वेद्यान्तरस्पश-शून्य रस 


कि 


उत्पन्न होता है जो ब्रह्मानन्द-सहोदर कहलाता है। * संस्कृत दशन के अनुसार 
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२ सत्तवोद्रकादखण्ड प्रकाशानन्द विन्मयः । 
वेद्यान्तरस्पर्श शन्यः ब्रह्मास्वाद सहोदरः 
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सच्वोद्रेक के पू्णवत्ता, पवित्रता तथा शुचिता उत्पन्न होती हैँ । यदि सोन्दर्यंसि 
एवं सोन्दर्योपल्ब्धि द्वारा सत्व गुण का उद्रेक होता है, तो उसके परिणामस्वरूप 
ही चित्त की पवित्रता और शुचिता उपस्थित होती है। इस सम्बन्ध में कोई 
सनन्‍्देह नहीं है। कवि इच्छा करे या न करे सौन्द्यसृष्टि एवं सौन्दयबोध के साथ- 
साथ मनुष्य की उद्मासित रसब्ृत्ति के द्वारा ही चित्त की पवित्रता, शुचिता तथा 
पैत्री संभव है। साहित्यदपंण में यह भी लिखा है कि रसासवाद के साथ ही हमें 
दूसरे व्यक्ति के साथ अपनी अमिन्‍नता का अठुमव होने लगता है। अपने को 
दूसरे के साथ एक करके देखना ही रस का स्वाभाविक विद्रावण है। जहाँ कल्ला के 
सौन्दय का अनुभव होता है उसी स्थान पर कवि या शिल्पी द्वारा अनुभूत और 
व्यक्त रस में पाठक या दशक स्वानुभूत रस के द्वारा प्रवेश पा जाता है | कवि का 
भावसंवेग अपने शिल्प से जिस मावर्सवेग को उदबुद्ध करना चाहता है, उसके 
उत्तेजन के ज्षिए पाठक या दशक कवि के चित्त में प्रवेश पा सकते हैं । 
अभिनवगुप्त ने “ध्वन्याल्ञोक' में लिखा है; “प्राक्‌ स्वसंविदितं परत्रानुमितं च 
चित्तवृत्तिजातं संस्कारक्रमेण हृदयसंवादमादघानं चवंणायाम्‌ उपयुज्यते | ? भाव- 
संब्रेग में किप्ती कवि के हृदय के साथ पाठक या दशक के चित्त का तादात्म्य ही 
साधारणीकरण कहलाता है। कवि की जिस इृदय-ूत्ति हा रस के द्वारा पाठक 
के चित्त के साश्व ऐक्य होता है, वह हृदय-इति उसके व्यक्तिगत-प्रयोजन बहुल 
सामाजिक जीवन का सुख-दुःख नहीं हैं। सांसारिक प्रयोजन-बहुल सुखदुभ्ख 
से प्रथक्‌ एक अलौकिक अनुभव के रूप में कवि का वह सुख-दुःख संचित रहता है, 
इसी कारण अलौकिक रस-संवेग-खोत में कविचित्त के साथ पाठक का चित्त एक 
हो जाता हैं। समस्त नीतिशास्त्र की प्रेरणा का मूल-मन्त्र मनुष्य के साथ मैत्री 
द्वारा ऐक्य स्थापित करना है। किन्तु यह ऐक्य किसी विधान, निर्देश-आदेश अथवा 
नेयम द्वारा स्थापित नहीं किया जा सकता । इसी कारण नीतिशास्त्र की व्यवस्था 
में जो विधि-निषेध का रूप प्रकट होता है, जैसे, कोई किसी का अपकार न करे, 
चोरी न करे इत्यादि, उनमें उसी विधि-निर्षेध का ही रूप विचारणीय हो सकता 
है, किन्तु जीवन में उनका किस प्रकार पालन होता है, इस सम्बन्ध में उससे 
कोई सहायता नहीं मित्नती । प्रचलित नीतिशास्त्र की प्रणाली से इतना ही समझ 
में आता है कि कोई एक ही आदश सर्वांगीण भाव से भले-बुरे के मांपदरण्ड के 
रूप में व्यवहृत हो सकता है या नहीं । किसी ने कहा है कि अधिकतम व्यक्तियों का 
अधिकतम सुख खोजने पर यथार्थ नैतिक जीवन बिताया जा सकता है ] किसी ने 
कहा है कि पारिपाश्विक अवस्था के संघर्ष में अपने को उसके उपयुक्त सामंजस्य 
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में चल्नाने पर नैतिक जीवन बिताया जा सकता है| किसी ने कहा है कि हममें 
इसके कारण जो सवनिरपेक्षभाव से विधि-निषेधात्मक एक अलौकिक वाणी निसृत 
होती है, उसका अनुसरण करने पर प्रकृत नैतिक जीवन को उपलब्धि होती है। 
किसी ने कहा है कि हमारे अन्तर में सद्िविक रूप में भगवान को जो वाणी निरंतर 
गूँजती है, उसके अनुकरण के द्वारा ही वास्तविक नैतिक जीवन बिताना संभव 
हे। मिन्न मनीषियों ने उक्त प्रकार से अपने तिद्वान्तों की स्थापना का प्रयत्न 
किया है | साथ ही उन्होंने यह भी दिखाने का प्रयत्न किया है कि उनके सिद्धांत 
के आदश का अवल्नम्बन करके ही नैतिक जीवन की विविध प्रकार की समस्याशओ्रों 
का समाधान हो सकता है। इन आदरश पालन के निय्रम-प्रतिबन्धों के निवारण 
का काय नीतिशास्त्र के विचार के अन्तर्गत नहीं आता । नीतिशास्त्र को शास्त्र 
या विज्ञान कहते हैं। यही कारण है कि क्रियात्मक उपदेश का क्षेत्र नोतिशास्त्र के 
क्षेत्र से बाहर नहीं पड़ता | नीतिशास्त्र इस बात का विचार करता है कि नैतिक 
_आदश का स्वरूप क्या है, उस जीवन की अनुभूति क्या है और उसमें किए प्रकार 
को समस्याएँ उत्न्‍न होती हैं या किप प्रकार के आदर्श का पालन करने से उन 
समस्पाओं का समाधान हो सकता है? नैतिक जीवन को प्राव: सभी प्ट्नाएँ दो 
व्यक्तिश्ों के स्वाथजनित सम्बन्ध के कारण हो घटित होती हैं। यदि प्रणिजगत 
के इतिहास का विचार करें तो पता चल्नता है कि परस्पर स्वार्थ के संघर्ष और जैव- 
स्वाथ के संरक्षण से ही किप्ती का पतन और किप्ती का उत्थान होता रहा है। 
इस द्वन्द् में पलकर ही हमने उत्थानशक्ति प्राप्त की है | व्यक्तिगत तुच्छ स्वार्थों 
के संघर्ष से अपने संरक्षण की चेष्टा स्बजीव-साधारण हो ही, ऐसा तो नहीं कहा 
जा सकता; किन्तु यह तो मानना ही पड़ेगा कि हमारी समी प्रकार की जैव-उन्नति 
इसी से हुई है। यही कारण है कि जब किसी एक व्यक्ति के साथ दूसरे किप्त 
का जेव-संबर्ष होता है तत्र प्रत्येक व्यक्त दूसरे के स्वार्थ का ध्यंप्त कसके अपने 
स्वाथ के संरक्षण और उसके संध्यापन की चेष्टा करता है | इसी के फत्लस्वरूप 
दु्नोति उपस्थित होती है। प्रायः समी प्रकार की दुर्नीति को अन्य किसी व्यक्ति की 
_किंसी-न-किसी प्रकार की हिंसा का एक प्रकार-मेद कहा जा सकता है। जैब-संघर्ष 
का इतिहास हमें जितना पर-हिंपा के सम्बन्ध में सदा जागरूक और तत्पर रखता 
है, सामाजिक जीवन-यापन की प्रयोजनीयता उतनी ही हमें इस. हिंसाजत्ति को 
दमन करके पारस्परिकन्याय-युक्त अधिकार स्वीकार करने में सहायता देती है | समाज 
में रहकर हम सभी पारस्परिक सहायता की आशा और अपेक्षा रखते हैं, जिंसके 
कारण कभी-कभी बाध्य होकर लोग परस्पर स्वार्थ का त्याग करते देखे जाते हैं? 
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किन्तु इस वाह्य त्याग द्वारा आत्मत्याग स्वाभाविक और सरस नहीं हो सकता। 
कल्ा-जनित प्रसन्नता में जब एक व्यक्ति के चित्त का दूसरे के चित्त से मेल हो 
जाता है; मानो तब परस्पर निस्वाथ-मिल्नन का अलौकिक द्वार उन्मुक्त हो जाता 
है। समस्त प्राशिजगत और सामाजिक इतिहास में स्वार्थ का ही मिलन दिखाई 
देता है, किन्तु इसके विपरीत कल्ला का मिलन इस स्वार्थजनित मिलन की गंध- 
मात्र से मुक्त होता है। कवि के चित्त में प्रस्कृदित भावसंबेग काव्य के रूप में 
प्रकाशित होते हैं। इन भावसंवेगों में इतरजातीय किप्ी छ्ुद्र स्वार्थ का संश्लेष 
नही होता जो स्स्वाथ वजित भावसंवेग गूढ़ अन्तः्प्रदेश सें प्रविष्ट होकर 
प्रस्कृटित होते हैं उनमें आनन्द को गंभीरता रहती है, परन्तु वह वास्तविक जीवन 
में व्यवहार के योग्य नहीं होते, अतएव उनमें से कोई भी क्ल॒द्र स्वाथ के समान 
नीच नहीं होता | कवि के इसी प्रकार के भावसंवेग के साथ पाठक का चित्त जब 
भावपरिप्लुति के साथ मित्नता है, तब दोनों चित्त एक आनन्दलोक में स्थिर हो जाते 
हैं | इस प्रकार आनन्द तथा आर में दिखाई देने वाल्ली सम्पूर्णतया स्वाथ्थसंस्पश- 
'वबाॉजत पारस्परिक एकीकरण की चेष्या के फत्नस्वरूप हमारा चित्त धीरे-चीरे नीति- 
अनुमोदित पंथ पर चत्नकर अहिंपामाव धारण कर सकता है। जेव-इतिहास के 
संध्रष में पारस्परिक इन्द्र के कारण विरोधमूलक व्यक्तित्व की सृष्टि होती है, उसके 
विपरीत कला में मिल्लनद्वार उदघाटित होता है। सामाजिक जीवन की उपयोगिता 
'के लिए किये गये स्वाथ्थं-बल्िदान में ही उच्च जेवप्रणाली का संकेत मिलता है। 
किन्तु कल्ला में घटित होने वाला भिद्वन उस प्रणाल्ञी के नितान्त विपरीत और 
विरुद्ध धर्म से युक्त होता है | इसी कारण कोई भी कवि या चित्रकार मुख्यतः 
उपदेश न देकर भी अपनी सृष्टि के द्वारा मनुष्य का मनुष्य के साथ आनन्दमय 
निस््राथ मिलन स्थापित करता हुआ हमारे चित्त को नैतिक जीवन के मार्ग पर 
चलने के लिए दृढ़ता प्रदान करता है। इस प्रकार कला मनुष्य के हृदय में कोमलता 
जाग्रत करके उसे परस्पर मैत्री-सम्बन्ध में बाँध देती है । 

टॉल्सटाय ( 70!8009 ) ने इस बात पर तो जोर दिया ही है, * साथ ही 
उसे अभ्य प्रवादों से भी प्रथक्‌ रखने की चेष्टा की है | जेसे, वे उसे संचित शक्ति 
की अत्यधिकता-जनित अमिव्यक्ति, अनुभावों द्वारा भावों का बाह्य प्रकाशन अथवा 
मात्र मनोरंजनात्मक नहीं मानते | न तो कल्ला सौन्दय का प्रकाश मात्र है, न 
संचित निरुद्ध शक्ति का प्रवाहलोत, न भाव-संभोग का बाह्मप्रकाशन और न 


क्न 
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सुन्दर की सृष्टि करना या आनन्द देना ही उसका उद्देश्य हैं। उनके मत में जिस. 
वृत्ति के द्वारा मनुष्य मनुष्य के साथ एक होकर मंगलमाग पर बढ़ता है, कला 
उसी की सिद्धि का साधन है | * यहाँ तक कि यदि मनुष्य म॑ भावग्रहण की ऐसी 
शक्ति न हो तो वह पशुवत्‌ रह जायगा.। + 'साहित्याँ शब्द को उत्पत्ति सहित 
शब्द से हुई है | इसी कारण घातुगत अर्थ के आधार पर इसमें मिल्लन का संकेत 
मिल सकता है। यह केवल भाव से भाव का, भाषा से भाषा का या ंथ से ग्रंथ 
का मिलन ही नहीं होता, बल्कि मनुष्य के साथ मनुष्य का, अतीत के साथ वत्तमान 
का, दूरी के साथ निकट्ता का अत्यन्त अन्तरंग योग-साधन साहित्य के अतिरिक्त कहीं 
और सम्भव भी नहीं है। साहित्य की धारावाहिकता के अ्रतिरिक्‍त पूवपुरुष के 
के साथ सचेतन मानसिक-योग कहीं भी रक्षित नहीं रह सकता । ” “बंगत्षा जातीय 
साहित्य” नामक पुस्तक में कथित रीन्द्रनाथ के इन विचारों से साम्य रखते हुए 
टॉल्घ्टाय ने भी अपने भाव व्यक्त किये हैं । १ उन्होंने यह भी कहा हे कि. 
क्रिश्चियन-आएट मनुष्य के मन में भगवद्धिषयक रति ही नहीं मनुष्यविषयक प्रीति 
भी उत्पन्न करती है। वह सभी मनुष्यों को प्रगाढतर बन्धन में बाँध सकती है 
अतः अन्य सभी कलाओं से उत्क्ृष्टतर होती है। उनका कहना है कि जिस प्रकार 
मनुष्य की सम्यता की उन्‍नति के साथ-साथ हिंसामूलक भावसंवेग अहिंसामूलकः 
प्रवृत्ति में परिवर्तित होते जाते हैं, उसी प्रकार कल्ला के द्वारा भी यह संकेत 
मिलता है कि जब उससे अधिकांश रूप से अहिंसा, मेत्री तथा प्रेम के अनुकूल 
भाव-संवेग अधिक-से-अधिक मनुष्यों को एक करने लगते हैं तब हम उस कला 
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को उत्कृष्ट कहते हैं। * 
कला की उत्कृष्य्ता के ठॉल्स्टाय ने तीन लक्षण बतलाये हैं ; १--कल्ा का 
उद्देश्य एक व्यक्ति के भावों को अन्य में संक्रमित करना है, अतः यह आवश्यक 
है कि कल्ला में यह भावसंवेग अत्यन्त स्फूत होकर व्यक्त हों। अधिक परिमाण में 
स्कूर्तिमय होकर प्रकाशित न होने पर कोई भी भाव सहज ही अन्य व्यक्ति द्वारा 
ग्रहण नहीं किया जा सकता । २--जो कल्ला जितने ही अधिक व्यक्तियों में ब्यक्त 
भाव का संक्रमण करा सकती है, उसे जितने ही ज्ञोग समझ सकते हैं, वह उतनी' 
ही उत्कृष्ट होती है । ३--मनुष्य को सहानुभूति या प्रेम से बाँध सकनेवाला माव- 
संवेग जिस कला में जितना ही प्रकाशित होता है, वह कल्ला उतनी ही उत्कृष्ट 
होती है। इसी कारण “क्रिश्चियन आर“? के सम्बन्ध में टॉल्स्टाय ने कहा है कि 
जिस छुवि में सहशता, धनी व्यक्तियों का आमोद-प्रमोद और कार्यदीन अवसब्न- 
जीवन का चित्र दिया गया है अ्रथवा नग्न स्त्री मूत्ति अंकित की गयी है या सभी 
स्थलों पर कामोद्दीपक चित्र अंकित किये गये हैं, वह सभी निकृष्ट कोटि की कला 
हैं | इसी कारण बिठोवन (38७९४॥0ए०॥), शीमन (3॥88770%77), बर्लिओ 
(36702), लित्जू ([/820), वैग्नर (४४३४४००) आदि ने जिन समस्त नास्य, 
संगीत आ्रादि की रचना की उसे टॉल्स्टाय ने अत्यन्त निकृष्ट कोटि की कल्ला बताया 
है। कारण यह है कि उनमें न तो भावों की उच्चता ही है और न मनुष्य की 
एकता का उपादान ही है। साथ ही नाइनथ सिम्फानी (0008 ए7790॥079) 
आदि संगीत को थोड़े लोग ही समझ सकते हैं| अतः संक्रमण के विचार से इन्‌ 
सबकी व्यापकता बहुत कम है। किसी शिल्पी या कवि की ख्याति के आधार पर 
कला का विचार नहीं किया जाता । उसको उत्कृष्टता का विचार केवल्न यह देख- 
कर होता है कि वह कितने अधिक व्यक्तियों को एक करने में सहायक होती है | 
यही कारण है कि टॉल्स्टाय ने शेक्सपीयर (8॥8]7९896०7७) के अधिकांश 
नायकों को कुत्सित और निकृष्ण्तर बताया है| 'रोमियो और जूलियट” के समान 
काव्य पढ़ने से आस्वादित रसन तो मनुष्य को पवित्र करता है न पवित्रता की ओर 
प्रवृत्त ही करता है। ईसा के कथनानुसार हम प्रत्येक मनुष्य को समान नहीं सम- 
इसीलिए दुःख उत्पन्न होता है। हमारी समस्त सभ्यता और हमारे जीवन 
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का उद्देश्य इसी ऐक्य-बन्धन की ओर अग्रसर होता जा रहा है। अतणएब वही 
'कल्ा उत्कृष्ट होती है जो इस मार्ग में सहायक हो सके । अब तक सौन्दर्य या 
आनन्द को ही कल्ला का उद्देश्य मानकर श्रान्ति से काम लिया जाता रहा है। यदि 
यह सममत लिया गया होता कि पवित्रता और साधुता का स्पश या उसकी अनु- 
'भूति में ही कह्ला की चरम साथकता है, तो कल्ला कमी विपथगामिनी न होती |" 
केवल आनन्ददायिनी तथा सोन्दय-प्रकाशक कल्ला की टॉल्स्टाय ने घोर निन्दा 
करते हुए उसकी वेश्या से तुलना की है। 


टॉल्स्टाय का मूल अ्रमिप्राय यह है कि मनुष्य के चित्त का संगठन करनेवाले 
महत्वपूर्ण भावों को समी समझते हैं, अतएव कला जितनी हीं उत्कृष्ट होगी 
उतनी ही वह उच्च भावों की पोषक भी होगी | उनका मत है कि कल्ला यदि ऐसा 
नहीं कर सकती तो उसका जीवन से कोई सम्बन्ध नहीं माना जा सकता, बल्कि 
इस प्रकार की कल्ला को कल्ला कहना ही ठीक नहीं। बुद्धि द्वारा विचार में नआ 
सकनेवाले आदश को अनुभूति द्वारा ज्व्नन्त रूप में प्रेषणीय बना देने में ही. 
कला की साथकता है। उनका 'रेसरकक्‍्शन! (868प77.60007) अंथ सर्वत्र 
समादत है। वह धमेबुद्धि से प्रेरित है और अन्य लोगों में स्वकीय अनुभूति संक्र- 
'मित कर सकता है। उसके एक अध्याय में यदि पाप की नग्न कथा वर्णित है, 
तो दूसरे अध्याय में उसकी प्रतिक्रिया स्वरूप कथा कही गयी है और समस्त 
समस्या को मुक्त तथा विश्लिष्ट रूप से प्रस्तुत किया गया है | अतएव जिस प्रकार 
एक ओर मावों में स्पष्ण्ता है उसी प्रकार दूसरी ओर अनुभूत विषय की आमा- 
बिक वरणना भी है। फिर भी टॉल्स्टाय इस ग्रंथ को अनुत्तम कल्ला का नमूना 
मानते हैं। कारण यह है कि वह उपन्यास के रूप में लिखा गया है और उससे 
वही व्यक्ति उपदेश ग्रहण कर पायेगा जिसे उपन्यास पढ़ने का अवसर मिलेगा | 
 टॉल्सटाय का विचार था कि मनुष्य को ईश्वर-पुत्र सिद्धू करनेवाली अथवा मानव- 
मात्र को श्रातृत्व-संबंध में संगठित करनेवाली कल्ला ही उत्कृष्ट कल्ला होतो है और 
वही मनुष्य के लिए प्रेरक सिद्ध होती है। भविष्य में केवल इसी भाव से प्रेरित 
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होकर कला सम्प्रदाय-विशेष के कार्य में न लगकर समस्त मानवों के कल्याण में 
नियोजित होगी । टॉल्स्टाय ते इसी प्रकार अनेक अद्भ॒त्‌ बातें लिखी हैं। उनका 
विचार है कि वत्तमानकालिक कल्ला सम्प्रदाय-विशेष की सेवा के लिए, नियोजित 
होती है | इसीलिए इसे कुछ ही लोग समझ पाते हैं और इसे सीखने के लिए. 
नाना प्रकार के शिक्षाकीशल्॒ की आवश्यकता है। किन्तु भविष्य में कला कुछ 
विशेष रुचि-सम्पन्न व्यक्तियों के लिए. ही नियोजित न होगी, अतएव भविष्य के 
उन्‍नततर युग में समी कल्लाकार बन जायेंगे और कल्ला का भी कोई शैक्षिक प्रयोजन 
न रह जायगा | उस समय के लोग समझेंगे कि एक बड़े उपन्यास की रचना की 
अपेक्षा छोये बच्चों की कविता या गीत की रचना करना कल्ला की दृष्टि से अधिक 
महत्वपूर्ण होगा । " 
इस प्रकार यॉल्स्‍्टाय ने निष्परयोजन कला को एकदम सवंसाधारण धर्मशिक्षा रे 
के समान मान लिया है । एक की अनुभूति को दूसरे में संक्रमित न कर सकने-. क्‍ 
वाली कृति कल्ला नहीं कहला सकती । कल्ला हमारे चित्त का व्यापार है | स्फू्त 
एवं अन्य लोगों के हृदय में संक्रमित हो सकनेवाल्ी अनुभूति भी निःसंदेह कला 
का एक स्वाभविक गुण है जो सभी कलाओं में दिखायी देता है, किन्तु साथ ही 
सौन्दर्य और आनन्द भी कल्ला की विशेष सम्पदाएँ हैं | आश्चय का विषय है कि. 
टॉल्स्टाय जैसे व्यक्ति भी उन्हें अन्य के हृदय में संक्रमण करनेवाला नहीं: 
सममते । उन्होंने साधारणीकरण द्वारा घटित चित्तद्वत्ति की उदारता के परिमाण-: 
छवरूप बढ़नेवाली नैतिक शक्ति की ओर ध्यान नहीं दिया है। केवल संक्रमण--: 
स्वाभाववाली कल्ना को ही महत्व देने के कारण ही वह शेक्सपीयर आदि सवजन- 
स्वीकृत बड़े-बड़े कवियों तथा बिठोवन जेंसे बड़े संगीतज्ञों को कल्लाकार की पदवी 
से विच्युत कर बैठे । वस्तुतः उन्होंने ओचित्य से काम नहीं लिया | उनके विचार 
अन्तर्विरोध से युक्त हैं, क्योंकि यदि केवल अधिक-से-श्रधिक लोगों को प्रभावित 
करना या उनमें संक्रमण करना ही कल्ला का लक्षण है तो अतिनिकृष्ट श्रेणी के 
संगीत को भी कल्ला कहा जायगा । धमंभाव के द्वारा बहुत-से लोगों को संक्रान्त 
करने की अपेक्षा यौनप्रवृत्तिमूलक भाव के द्वारा त्ञोगों को प्रभावित करना अधिक: 
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संभव हैं। परन्तु यॉल्स्टाय ने उन्हें उत्कृष्ट कल्ला स्वीकार ही नहीं किया है । उन्होंने 
कल्ला के सम्बन्ध में अपने समस्त मतों के मृत्र में केवल एक ही युक्ति का 
अवलम्बन किया है। वह यह कि जिम प्रकार समस्त कलाओं में कोई वक्ता या 
पचित्रकार अपने मन के अनुभूत मावसंवेगों को अपर में संक्रमित कराने की चेष्य 
करता है वैसे ही अधिकाधिक लोगों में वह माव संक्रमित होता है और जितने ही 
गंभीर भाव से उसका अनुभव होता है या वह जितना ही स्पष्ट रूप में व्यक्त होता 
है कज्चा भी उसी रूप में उत्कृष्ट कइल्ाने तगतीं है। किन्तु यह नहीं हो सक्रता 
कि उत्कृष्ट भावसंवेग (फीलिज्गठ) होने पर ही उत्कृष्ट कल्ला की सिद्धि हो | उनको 
कहना यह चाहिए था कि भावसंवेग चाहे जिस स्तर का भी क्‍यों न हो, उसे कता 
की संज्ञा केवल तभी दी जा सकती है जब उसकी गहन अनुभूति होती हो और 
उसकी श्रभिव्यक्ति में भी स्पष्ट्ता हो। भावसंवेग को श्रेणियों में विभाजित करना 
और उन्हें उत्कष-अपकष की दृष्टि से देखना नितान्त गौण बात है। सामान्य 
मत से विचल्लित हो जाने के कारण ही उनकी उक्तियों में यह मतवेष्रम्य 
उपस्थित हो गया है । सही बात यह है कि कल्ला का एकमात्र धर्म दूसरे में संक्रमण 
करना या या दूसरे के हृदय में पैठ जाना ही नहीं है। कल्ला की अनुभूति से यदि 
एक व्यक्ति के भाव दूसरे के हृदय में पैठते हैं तो दूसरी ओर सौन्दय और 
आनन्द की अनुभूति भी हुआ करती है। अ्रतएव कल्ला के अन्यान्य धर्मों में से 
केवल पर-संक्रमण को ही उसका अवच्छेदक घम स्वीकार करना युक्तियुकत नहीं 
है। संक्रमण साधारण जीवन में भी दिखाई पड़ता है। अतएव उसे कल्ला का 
धर्म स्वीकार नहीं किया जा सकता । उदाहरण के लिए, यदि एक व्यक्ति घुड़दौड़ 
में बहुत-सा घन जीत कर आता है तो उससे न केवल वही आनन्दित होता है, 
होता है; बल्कि उसके बन्धु-बान्धवों को भी आनन्द का अनुभव होता है। इसी 
कारण हम कक्षा मात्र को प्रयोजन-बर्जित मानते हैं | इसके विपरीत यॉल्स्‍्टाय ने 
अयौक्तिक रीति से सबका हित-साधन ही कला का प्रधान कार्य स्वीकार किया है। 
इसकी अधिक आलोचना करना यहाँ व्यर्थ जान पड़ता है । 

टॉल्स्टाय के समान ही रस्किन (रिप्रशाटांण) ने भी अपने विचार व्यक्त किये 
हैं। उन्होंने अपने ग्रंथ लिेक्चस ऑन आ“? में एक स्थान पर कहा है कि समस्त 
कल्लाओं का उद्द श्य या तो मनुष्य के जीवन का रक्षण करना होता है या उसे 
उन्‍नत करना । ? दूसरे स्थान पर उन्होंने कल्ला के तीन प्रधान उद्द श्य बताये हैं; 
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१, मनुष्य पर धर्म का प्रभाव डालना, २. उनकी नैतिकता की पूर्ण सिद्धि करना 
अथवा ३. अर्थोपाजेन में सहायक पिद्ध होना । " आगे चलकर वह कहते हैं कि 
कला जिस भावसंत्रेग को प्रकाशित करती है उसी की शुचिता तथा श्रेष्ठता पर 
उसकी श्रेष्ठता भी निर्मर रहती है। अभिव्यक्ति के कृतित्व या उसके स्वरूप पर 
कला का महत्व उतना निर्भर नहीं करता जितना विषयवस्तु और उसकी शुचिता 
पर निर्भर करता है। * 'मॉडन पेर्ट्स ' नामक ग्रंथ में उन्होंने इसी बात को 
दुहराते हुए कहा है कि उत्क्ृष्टतम भावों या विचारों को सबसे अधिक व्यक्त करने 
वाली कला ही सर्वश्रेष्ठ होती है। उत्क्ृष्टतम भाव का तादये हमारे 'चित्त की 
उच्चतम बृत्ति! लेना चाहिये | * 


रस्किन का विचार है कि जब कोई बाह्य पदाथ विचार के अमाव में केवल 
वस्तु के बाह्य गुणों की सहज कल्पना उत्पन्न करता है तब हम उसे सुन्दर कहने 
लगते हैं। ४ हम यह नहीं बता सकते कि हम किसी वर्ण अथवा रंग के समवाय 
में आनन्द क्‍यों मानते हैं| यह स्थिति ठीक ऐसी है जैसे हम यह नहीं बता सकते 
कि हमें मीठा खाना क्‍यों पसन्द है और तीखा हमें क्‍यों नहीं भाता । भगवदिव्लछा 


बा और 


के अतिरिक्त इसका और कोई कारण नहीं बताया जा सकता । हम उन व्यक्तियों 
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को सुरुचि-सम्पन्न व्यक्ति कहेंगे जो सुख-दुश्ख के मूल में भगवदिच्छा की खोज 
करते हैं या उस वस्तु से ही आनन्द प्राप्त करते हैं, जिसे उनके विचार से भगवान 
ने अधिकाधिक सुख देने के लिए उत्पन्न किया है। भगवान की इच्छा के अनुकूल 
चलना ही सुरुचि है। १ ईश्वर की संभवतः यह आदिम इच्छा रही होगी कि हमें 
नेतिकद्ृति समूह के पोषक पदार्थो' से ही अधिकाधिक आनन्द मिले | इसी कारण 
जो व्यक्ति हमारी नैतिक इत्ति के अनुकूल वस्ठ से सबसे अधिक आनन्द पाता है, 
उसे ही यथाथ सुरुचि-सम्पन्न व्यक्ति या सहृदय € ए मैन आंच टेस्ट ) कहा जाता 
है। * द 

रस्किन ने यद्यपि सौन्दय के सम्बन्ध में केवल बाह्मयवस्तु की कल्पना को ही 
आनंद स्वीकार किया है, किन्तु ऐसा नहीं है कि उन्होंने बुद्धिद्वत्ति की नितान्त 
उपेज्ञा की हो। हमारी बुद्धिदृत्ति के साथ नैतिकबृत्ति तया अनुभूति का इतना 
घनिष्ट सम्बन्ध होता है कि एक का स्पर्श करने पर दूसरे का स्पश न करना संभव 
नहीं होता । इसी कारण सौदन्यबोध में यह दोनों ही बुडिज्त्ति के परिचालन के 
लिए, कार्यरत रहती हैं, तथापि सौन्दर्यानुभृति के समय्र बुद्धिहत्ति गौण अवश्य हो 
जाती । किसी वस्तु के सम्बन्ध में हम अपनी बुड्धिदृत्ति से यह निश्चय नहीं कर 
सकते कि हम उसे सुन्दर क्यों कहते हैं | रस्किन ने यह मी बताया है कि सौन्दर्य- 
बोध का आनन्द प्रायः अतिसूक्षम और अशेय सामंजस्य-बोध से उत्पन्न होता है। 
चाहे फिर उस बोध के समय दृष्ट रूप में बुद्धिसंचालन का संकेत न हो | यदि किसी 
वस्तु को अलण्ड रूप में देखते हुए मी उसके अन्तर्निहित सम्बन्धों का स्पष्ट 
पता लग सकता है तो हमें सम्बन्ध-ज्ञान को मी स्वीकार करना पड़ेगा। सौन्दर्य- 
बोध के साथ ही नाना सम्बन्धों का भी बोध होता है, किन्तु वह स्पष्ट न रहकर 
बहुत कुछ अस्पष्ट रहता है। वस्तुतः सम्बन्ध-परम्परा गौण हो जाती है और 
उसके द्वारा उपस्थापित अखण्ड स्वरूप ही प्रधान हो जाता है। १ 
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कप 


रस्किन ने सौन्दय (ब्यूटी) के प्रसंग में गाम्भीयबोध (सब्लिमिटी) के सम्बन्ध में 
भी काफी कहा है। उन्होंने बताया है कि मन को उन्नत करने वाली वस्तु को 
गंभीर या उदात्त' (सब्लाइम) कहते हैं | यह गाम्मीयब्रोध किसी भी रूप के सम्बन्ध 
में विचार करते हुए उत्पन्न हो सकता है अतः महत्वबोध के समग्र जिस छाया 
हमारा चित्त अमिमत हो जाता है उसे ही गांभीयबोध कहते हैं। यह 
हृत्व जड़ पदार्थ, आकाश, शक्ति, पुण्य या सौन्‍्दय में से किसी का भी हो सकता 
है| * बाक (9776) का विचार है कि मय, विपत्ति आदि में जन्म लेने' 
वाली आत्मरक्षण की प्रवृत्ति से ही गांभीयंबोध होता है। रस्किन ने इसके विरोध 
में स्वयं भय या मृत्यु-कल्पना को ही गांभीयबोध माना हैं। यदि कोई मत्यु की. 
गहनता और उसकी अपरिमेयता की कल्पना करे तो उस विराट मृत्यु की जो 
छाया उसके मावसंबेग को प्रभावित करेगी, उसे ही गांभीय कहा जायेगा | दारुण 
भय में भी जब कोई मझत्मु का आलिंगन करता हुआ स्थिर और अविचल्लित चित्त 
रहता है तब हमें गांभीय का बोध होता हैं| इसी कारण हर प्रकार के सौन्दय से 
गांभीयबोध नहीं होता । महत्वयक्त सौन्दर्य की अमिव्यक्त को ही गांमीय कहते 
हैं। मनुष्य का चित्त ऊर्धामिमुख कर सकनेवाली महनीय अनुभूति से ही हमें 


गांमीयबोध होता है । इसीलिए सोन्दय ओर महत्व में श्रेणीगत भेद उपस्थित: ' 


नहीं किया गया है | इन्हें एक दूसरे से हीन या उत्कृष्ट नहीं कह्य जा सकता । 
सारांश यह है कि श्रेष्ठ, महत्वजनित सौन्दय की उपल्ब्धि' ही गांभीय बोध 
कहलाती है | 

रस्किन ने बाह्य ओर मानस नाम से सौन्दयसृष्टि के दो अंग माने हैं | बाह्य- 
वस्तु को अंकित करने की इच्छा रखनेवाले चित्रकार के चित्र में व्यक्त सत्य के 
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साथ कवि द्वारा अंक्रित चित्र का सामंजस्य होना चाहिए । जिस दृश्य को चित्रकार 
ने अंकित किया है, उसका समस्त रूप उसके चित्र में इस प्रकार प्रकाशित हो 
जाना चाहिए कि वह उसमें निहित सत्य का परिचय प्राप्त कर सके । छवि के 
साथ वस्तु की इस प्रकार की समानरूपता ही सत्यता (2थ) कहलाती है। यह ठीक 
है कि सत्य मात्र ही किसी चित्र का उद्देश्य नहीं होता, फिर भी यह अवश्य है 
कि इस पर निर्भर न रहनेवाले समस्त मुख्य उददश्य विफल हो जाते हैं| चित्रकार 
जिस वस्त का चित्र अंकित करना चाहता हैं वह उसे आत्मसातू करता हुआ 
अपने आन्तरिक मावों से अनुप्राणित और रससिक्त करके ही उसकी अभिव्यक्ति 
करता है। अन्तर में कल्पना या स्वरूप और भाव का आधान हो चित्र का 
मुख्य उद्देश्य होता है । किन्तु यदि यह मुख्य उद्देश्य भी वस्तु के यथार्थ स्वरूप 
से विच्छिन्न होकर व्यक्त होगा तो इसके महत्व और उद्देश्य दोनों को हानि होने 
की संभावना है। सत्य वस्तु के साथ अनुरूप सम्बन्ध न होने पर कोई भी भाव 
यथार्थ रूप से परिकल्पनामय तथा लावश्यमय नहीं हो सकता । सत्य से सम्बन्ध 
रखे बिना सौन्दर्य का प्रकाशन संभव नहीं होता। हम किसी भावसंवेग-विहीन 
चित्र के द्वारा यह अनुमान नहीं कर सकते कि चित्रकार ने वस्तु की सत्यता को 
पर्याप्त परिमाण में व्यक्त किया है, अपितु उससे यही जान पड़ता है कि वह उप- 
लब्घ सत्य के यथार्थ प्रकाशन के लिए उपयोगी सामग्री नहीं जुटा सका है| कमी- 
कभी कोई-कोई चित्रकार अपने चित्र में समाल्ोचक को चित्तभूमि से अतिक्रान्त 
ऐसे भाव अंकित कर जाता है कि समालोचक उसके भावसंवेग तथा परिकल्पना 
को ग्रहण नहीं कर पाता । चित्रकार के साथ समानधर्मा न होने पर उसके चित्र 
के प्रति पूर्ण सहानुभूति उत्पन्न नहीं होती और उसके भावसंवेग या उसको 
कल्पना तक नहीं पहुँचा जा सकता । चित्रकार जितना किसी व्यक्ति के चित्त के 
अनुरूप भावों को प्रदर्शित कर पाता है, उतना अंश तो सभी ग्रहण कर सकते हैं। 
चित्र में अंकित को जानेवाली वस्तु की समानरूपता के साथ उसकी कल्पना की 
भावोज्वलता का इतना घनिष्ठ सम्बन्ध हैं कि चित्रकार के मावसंवेग को सम्पूर्ण रूप. 
में स्वायत्त न कर सकते पर भी उसके द्वारा अंकित चित्र की वस्त॒ के स्वरूप से ही 
चित्रकार का महत्व समझ में आ सकता है । रस्किन ने इसी को कला का उद्देश्य 
माना हैं। ? किन्तु कला का यह दूसरा उद्देश्य कितनी ही बार इसलिए सफल 
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“नहीं हो पाता कि द्रष्टा के हृदय में उसके अनुकूल सहानुभूति नहीं होती । यही 


कारण है कि वह चित्रकार के हृदय में प्रवेश करके उसके साथ एकाकार नहीं हो 


'पाता किन्तु कल्ला के पहले उद्देश्य, अर्थात्‌ प्रकृति के साथ समानरूपता, के अमाव 


में कल्ला का कोई भी उद्देश्य सफल नहीं होता । जहाँ प्रकृति के साथ चित्र की 
समानता नहीं होती, वहीं असत्य और असुन्दरता दिखाई पड़ते हैं | रस्किन का बार- 
बार सत्य को ही कल्ला का उद्देश्य मानने का तात्पर्य यही था कि चित्र और प्रकृति 


की समानरूपता आवश्यक हैं। प्राकृतिक वस्तु मनुष्य की कल्पना की अपेक्ता 


'इतनी महत्त्वपूर्ण और सुन्दर होती है कि उसकी उपेक्षा करते ही असुन्दर की सृष्टि 
हो जाती है। किन्तु प्रकृति या प्राकृतिक वस्तु का सत्य अनेकमुखी होता है। उसे 
जानने के लिए बाह्य चक्ुओं से देखना ही प्रयाप्त नहीं है । उसे देखने के लिए 


बाह्य चन्नुओं के साथ समस्त इन्द्रियों का व्यवहार करते हुए. जब हम उसके साथ 
हृदय को वास्तविक रूप में व्यवहार में लाते हैं, तमी यथार्थ दशन होता है। यों 
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है 


तो किसी व्यक्ति को बाँधकर ओर उसके शरीर को लकड़ियों में रखकर जलाने या 
केवल लकड़ियों के ढेर को जलाने में भी जलना ही दीख पड़ता है, किन्तु जबतक 
जलनेवाले व्यक्ति के मुख पर जलने की यन्त्रणा न दीख पड़े, तबतक वास्तविक 
रूप से शरीर-दाह का चित्र उपस्थित नहीं होता । मनुष्य के शरीर के साथ उसके 
मनोभावों का गहन सम्पक होता हैं। अ्रतणव केवल्ल शरीर को अंकित करने से 
शरीर की सद्यता प्रकट नहीं होती । 
सौन्दर्य शब्द के द्वारा रस्किन ने केवल सुख या आनन्द-रूप इन्द्रियसंवेदन 
या अन्बीज्ञामूलक मनन का ही अथ ग्रहण नहीं किया है, बल्कि उन्होंने कहा है 
कि ऐन्द्रिय सुखबोध से मन में हाद का जन्म होता है और उस ह्वाद से जिस 
विषय का अवलम्बन लेकर ऐरिद्रय सुख उत्पन्न होता है, उसके प्रति प्रेम उत्पन्न 
होता है। इस प्रेम के परिणाम-स्वरूप भगवान्‌ की करुणा का बोध होता है, 
उसके प्रति मन भक्ति और करुणा से मर जाता है | जबतक यह भाव पूणता पर 
नहीं पहुँचता तबतक केवल विषयजनित ह्वाद को सौन्द्य नहीं कहा जा सकता। 
ही कारण है कि हृदय के पवित्र न होने पर सुन्दर भी सुन्दर नहीं लगता । ऐसी 
अवस्था में सुख से केवल लोम उत्पस्न होता है 
रस्किन का विचार था कि जिस प्रकार नैतिक व्यवहार में प्रल्ोभनों के सामने 
हम लोगों को शम-दम का प्रयोग करके अपने को न्याय-मार्ग पर रखना होता है, 
उसी प्रकार हमें बारम्बार विचार और अनुध्यान के सहारे इन्द्रियविलास का दमन _ 
करना भी सीखना पड़ता है। यदि कभी हमारी कोई इन्द्रिय हमारे सम्मुख भोग 
की ऐसी दशा उत्पन्न कर दे कि विक्नत सत्य प्रकाशित हो उठे या अन्य इन्द्रिय- 
वृत्तियाँ उसे व्यवहार में न ज्ञा सके तो उस इन्द्रिय-विशेष को यथोचित दमन के 
द्वारा न्याय-मार्ग पर ल्वाना सबका कतंव्य है | दृष्टान्तस्वरूप कह्य जा सकता है कि 
जिह न्रिय को आवश्यकता से अधिक महत्त्व देने पर अन्य समस्त इन्द्रियों से चारुता- 
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१८१ तीसरा अध्याय ; सौन्दर्य-तत्त्व 


बोघ का आनन्द नष्ट हो सकता है। इसी कारण जिह् रिद्रिय के आनन्द को यथो 


चित निम्न स्थान प्र ही इस प्रकार रखना होगा जिपसे उसके अनुचित प्राधान्य 
के कारण अन्यान्य इनिद्रियों के यथोपयुक्त व्यवहार से उनके प्राप्तव्य से हम वंचित 
न हो जाँय। इसी कारण किसी इन्द्रिय को आवश्यकता से अधिक तीत्र नहीं 
'करना चाहिए | * 

रस्किन का विचार था कि सौन्दय” कहने से बाह्य तथा आन्तरिक सत्ताश्रों 
का संकेत मिल्लता है। जिस बाहरी गुण के कारण किसी प्रस्तर, पुष्प, मनुष्य या 
थञाणी में सौन्दय पाया जाता है, वही सौन्दर्य की बाह्य प्रकृति है। वस्तुतः यही 
भगवान का गुण-विशेष है | इसे रस्किन ने 'टिपिकल ब्पूटी' की संज्ञा दी है। जो 
सुखबोध किसी जीवन्त प्राणी के चित्त में किसी आनन्दमय या न्याय-संगत जीवन- 
यापन के साथ उत्पन्न होता है, वह आन्तर सौन्दर्य (वाइटल्ल ब्यूटी) कहा गया 
है । इसके अतिरिक्त किसी अन्य अथ में सौन्दय शब्द का प्रयोग उसका अपप्रयोग 
ही कहलायेगा । 


इस प्रसंग में रस्किन ने कहा है कि सुन्दर एवं सत्य तथा सौन्दय एबं प्रयोज- 
नीयता एक ही वस्तु नहीं हैं। अम्यास करने से भी सोन्द्यबोध संभव नहीं होता । 
बहुत-से लोगों का विचार है कि किसी वस्तु से हमारे मन में आनन्द उत्पन्न हो 
जाने पर ही नाना विचार-बाराओं का जन्म होता है। जो वस्तु इस प्रकार बहु- 
रूपी विचारधारा उत्पन्न करती है, वही सुन्दर कहलाती है। रस्किन ने कहा है कि 
विचारधारा की उत्तेजना अन्वीज्ञामूलक होती है और इसी कारण इसे सोन्दय का 
कारण नहीं कह्य जा सकता | यह बताना कठिन है कि सोन्दयब्रोध का कारण क्या 
है, परन्तु इतना अवश्य कहा जा सकता है कि जिन्हें देखकर हमारे मन में नैतिक 
इष्टसिद्विजननित आनन्द उत्यन्‍्न होता है और जो दृष्ट वस्तुएँ हमारे आनन्द का 
आल्मम्बन बन जाती हैं, उन्हें हम सुन्दर कहते हैं। फिर भी यह नहीं बताया जा 
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सकता कि बाह्य वस्तु किन कारणों, बाह्य संयोगों अथवा साहश्यों के आधार पर 
हममें नेतिक उत्कष का उद्रेक कर सकती है। हाँ, उनमें से कुछ ही का थोड़ा- 
बहुत संकेत किया जा सकता है। १ हमारे यहाँ के आलंकारिक मानते हैं कि 
सत्वोद्रेक की बहुलता के परिणामस्वरूप आह्वाद उत्पन्न करनेवाली वस्तु ही सुन्दर 
कहलाती है | रस्किन का विचार था कि हम बाल्यावस्था से ही सौन्दर्य के आदि- 
संस्कार का अनुभव करते हैं। यह संस्कार आयु बढ़ने के साथ-साथ क्रमशः ज्ञीणु 
होता हुआ ग्रायः परिणत बय में लुप्त हो जाता है :-- 


९७४९७ ॥68 &00ए४ पड 0 007 797006ए. 


सै 0॥8 00 8 778॥0 0670669768 7४ वी6 8श७ए 
जावे 48068 7700 586 ॥8]6 07 ००007007 0०७५. 
यदि वयस्क जीवन के चित्रपट पर इसी शिशुकाल के अनुभव की गहरी छाप 
अंकित होती और हम वयस्क होकर उस पर अपने बुद्धि-विचार का प्रयोग कर 
सकते तो सौन्दयंबोध के सम्बन्ध में अनेक नवीन तत्वों एवं रहस्यों का उदघाटन 
हो सकता था । किन्तु दुर्भाग्य का विषय है कि वयस्कता के साथ-साथ यह प्रभाव 
नष्ट होता चक्षता हैं। शिशुकाल में खुले मैदान या आकाश में मेघ्र देखकर बहुतों, 
को ऐसा लगता है मानो उनके पीछे अनन्त समुद्र है । वयस्क जींबन में भी यह 
भाव पूर्णतया नष्ट नहीं हो जाता है | प्रायः देखने में आता है कि शिशुकाल में. 
हमें तीत्र रंगों के सम्मिश्रण से जैसा आनन्द आता था उसकी अपेज्षा वयस्क 
जीवन में गोधूलि के म्लान आलोक में जब क्रमशः दूखतीं बृच्तराशि म्लानतर होती 
हुईं किसी अज्ञात अकथित दूरी पर मिल्॒कर एक अनन्त लोक को हमारे सामने 
प्रकट कर देती है, तब हमें अधिक आनन्द मित्रता है | जहाँ आलोक की तरत्ता 
अथवा रेखा की बंकिम भंगिमा में अनन्तता का संकेत मित्नता है, वहीं गंभीर क्‍ 
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सीन्दय प्रकट होता है। इस सम्बन्ध में रस्किन का कथन है कि यद्यपि विशालता 
से भी अनन्तता का बोचब होता है, तथापि उसे अनन्तता नहीं कह्य जा रूकता 
हमारी निजी श्षद्रता के कारण अनेक बार आपेज्षिक विशाल्षता की प्रतीति होती 
है और साथ ही उदातता या गांभीयबोध (सब्लिमिटी) मी उत्तन्न होता है, किन्तु 
यह गांभीयबोध सौन्दयबोध से सबथा भिन्न होता है| जहाँ विशालता होती है वहाँ 
हमें किसी वस्तु को ठीक से न जानने का-सा बोध हुआ करता है। हम सोचते हैं 
कि वहाँ कुछ ऐसा है जिसे हम नहीं जानते । इसी से रहस्य की उत्पत्ति होती है 
किन्तु भगवान को अनन्तता अज्ञान-जनित रहस्य से सम्बन्धित नहीं है। उसमे 
आवरण की गुत्तता के स्थान पर यथाथ गंभीरता की अमरता रहती है। यों तो 
प्रकृति भी रहस्यात्मक, विशाल और अनन्त ज्ञात होती है, किन्तु वस्तुतः वह अपूर्ण 
है और इसी कारण उसकी अजेयता बनी हुई है। अतएव उससे उत्तन्न गाम्मीय- 
बोध सौन्दयनिरपेद्ध रह जाता है। वस्तुतः हम जिसे सूछ्म कहते हैं उसकी 
अज्ञेयता उसकी अथाह गंभीर ता के कारण मानी जाती है। भगवान्‌ की यह सूच्मता 
एवं गंभीरता अनन्तता की इसी प्रकार द्योतक है जिस प्रकार नीक्षाग्बुधि की अथाह 
नीलिमा अनन्त और अजशेय होती है| * 

इस प्रसंग में रस्किन ने यह सी कहा है कि भगवान्‌ में हम समी सम्मिलित 
। सम्मिज्षित होने पर ही वस्तु का यथार्थ उत्कष प्रतीत होता है। इस सम्मिलन 
को एकत्व नहीं कह सकते | इसका अथ है अनेक का एक में सामंजस्य | जड़ का 
श्रेष्ठ सामंजस्य इस बात में है कि वह सजातीय वस्तु के सम्मित्नन का ही प्रयत्न न 
करे अपितु चित्स्वरूप को भी व्यक्त करे | इसके विपरीत निम्न कोटि के सामंजस्य 
में अनेक जड़ वस्तुएँ परस्पर विशेष-रूप से सम्बद्ध होकर भी इसी सम्मिलित भाव 
की प्रतीति उत्पन्न करा सकती हैं। किसी विशेष आकषण अथवा प्रभाव के अन्तगूत 
होनेवाला किसी वस्तु का एकत्र सम्मिलन अधीन सम्मिल्न ( सब्जेक्शनल्न यूनिटी )| 

हलाता है। जैसे, विद्युत्‌ शक्ति के प्रभाव से मेघ्र का विचित्र अवस्थान | जब 
एक कारण से उत्पन्न होनेवाल्ली विभिन्न वस्तुओं का सामंजस्थ होता है तब उसे. 


अब 


#्श्णट 
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ओत्यत्तिक सम्मिज़्न ( ओरिजिनल यूनिटी ) कहते हैं । जैसे, वृक्ष को जीवन 
शक्ति से प्रेरित होकर उसकी शाखाएं एक विशेष सामंजस्य को अहण कर लेती 
| कारण-काय के क्रम से उनके विस्तार पाने पर ही पारस्परिक सम्मिलन होत 
है । सुर-लहर। में यही होता है । एक ओर प्रकार का ऐसा सम्मिलन होता 
जिसे आत्मीयता का सम्मिलन! कहते हैं ।इसमें कुछ अंश सम्मिलित होकर 
अखशण्ड अवयवबी को प्रकाशित करते हैं | 
ऐसे स्थल्रों पर अंशों का विभिन्न ग्रकार का होना आवश्यक है| अनेक 
विचारक तो वेचित्र्य मात्र को ही सौन्दर्य का कारण मानते हैं, किन्तु यह क्चार 
उचित नहीं जान पड़ता | अनेक बार देखा गया है कि बहुत तीज्र अनेक रंगों के 
म्मिश्रण प्रायः आँखों को कष्टदायक सिद्ध होते हैं, अशोभन लगते हैं । किन्तु 
यदि उनमें सामंजस्य हो और उनके द्वारा विशेष उद्देश्य अथवा किसी अखर्ड 
रूप का प्रतिपादन होता हो तो उन्हें सुन्दर कहा जाता है| 
ऐक्य के अमाव में वेचित्य कभी भी उच्चतर सौन्दर्य का आनन्द नहीं दे 
सकता । साधारणतः मनुष्य वेचित्र्य-प्रिय ओर परिवतनप्रिय है, किन्तु इस वैचित््य 
का प्रभाव इन्द्रियों की अपेक्षा बुद्धिव्त्ति पर ही अधिक दिखायी देता है | बुड्िबृत्ति 
के सामने नयी-नयी वस्तुएँ आती हैं, अतएव वह उन्हें सहज ही अहण कर सकती. 
| इन्द्रियों की भी यही विशेषता है। नयी वस्तुओं की प्रेरणा से बुद्धिवत्ति में. 
आनन्द और वैचित्र्य घटित होता है, किन्तु बुद्धिभ्गति से मी ऊपर ध्यानत्तोक का 
सहारा लें तो परिवर्तन और वेचित्र्य की शूल्यता दिखाई पड़ती है। अन्तर के द्वारा 
अहण किये जाने पर जान पड़ता है कि परिवर्तन एक ऐक्य का आश्रय लेकर 
रहता है। जिस परिवतेन से ऐक्य प्रस्कुथ्ति होता है, वही सुन्दर प्रतीत होता है। 
केवल ऐक्य-विहीन वेचित्र्य से तृत्तिप्राप्त करना दुबंलता मात्र का द्योतक 
जिनका हृदय कठोर, बुद्धि क्ञीण तथा मन दुबंल है, केवल वही वैचित्य की खोज 
में घूमते फिरते हैं | इसके विपरीत वैचित्र्य के मूल में रहनेवाला ऐक्य हीं महत््व- 
पूण है और उसके प्रति श्रद्धा ही सौन्दयबोध का कारण है। परम्परा-क्रम से 
घटित होनेवाला स्वर और सुर का वैचित्य एक अखणड रागिनी में अपना अनुपात 
( प्रोपोशन ) व्यक्त करता हैं। वैचित्रय के साथ ही अनुपात का प्रसंग मी जुड़ा 
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श्८७५्‌ तीसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्त्व 
हुआ है | हम जिस किप्ती को भी सुन्दर कहते हैं, उसमें यह अनुपात ही दीख पड़ता 
7 


न्ष्पेे पे 


है। उदाहरणुतः हमारे हाथ के साथ हमारे पेर, सिर, गदन, कंधा या मुँह के 
विशेष अनुपात के सम्बन्ध में अच्छा, बुरा, उचित-अनुचित आ्रादि का विचार नहीं 
किया जाता | उनके सम्बन्ध में केवल इतना ही कह्य जाता है कि वह सुन्दर हैं 
या असुन्दर | रस्किन ने इसे प्रत्यक्ञानुपात ( ऐपेरेण्ट प्रोपोशन ) नाम दिया है। 
जब सुसंगत अंश का अनुपात के अतिरिक्त ओर कोई विधेय नहीं होता तब उसे 
प्रत्यक्षानुपात ( ऐपेरेण्ट प्रोपोशन ) कहते हैं। * 
किन्तु जब अनुपात में सुसंगत अंशों का कुछु और ही विधेय होता है, उस 
समय उसे संघव्नात्मक अनुपात ( कॉन्स्ट्रक्िव प्रोपोशन ) कहते हैं | * 
दृष्टान्तस्वरूप कहा जा सकता है कि किसी खंभे का सामंजस्य केवल उसके 
व्यास ओर उसको दीघता के अनुपात मात्र में ही नहीं है, बल्कि उसके उपादान 
की दृढ़ता, भार का परिमाण एवं गह की उच्चता पर भी निभर है | हम एक काठ 
के खंभे के सम्बन्ध में जेपा अनुपात खोजते हैं, किसी पत्थर के खंभे के सम्बन्ध 
में भी वेता ही विचार नहीं करते | इसी विशिश्जातीय अनुपात के अभाव से 
हमारी बुद्धि विकज्ञ होती है, जिसके फल्नस्वरूप हम किप्ती वस्तु को अमुन्दर मानने 
लगते हैं। बक ( 3प076 ) आदि किसी -किप्ती विचारक ने कहा है कि यद्यपि 
विभिन्न प्राशियों में उनके अबपत्रों के परस्पर अवुपात के बीच कोई निर्दिष्ट मान 
नहीं पाया जाता, तथापि धाणि देखने में सुन्दर होते हैं। इसीलिए अनुपात 
सौन्दर्याधायक नहीं होता । उदाहरणतः किसी अश्व के मस्तक के साथ उसके पैरों 
का जो सम्बन्ध होता है, किसी मनुष्य के घिर के साथ आकारानुयायी उसके पैरों 
का भी वही सम्बन्ध नहीं होता | इतना होने पर भी मनुष्य भो सुन्दर होते हैं 
ओर अश्व भी । किन्तु बक आदि की इस युक्ति के आधार पर अनुपात का 
सौन्दर्याधायकत्व अस्थीकार नहीं किया जा सकता | कारण यह है कि परिमाणगत 
अनुपात के साथ संध्यानगत विशेषत्व को ग्रहण करके हो यथाथ अतुपात घटित 
होता है। विभिन्न प्राणियों में विभिन्न अब्यव विभिन्न स्थानों पर अवस्थित होते 
हैं अतः उनमें परस्पर परिमाणगत अनुपात का व्यतिक्रम न होना संभव नहीं हे । 
भिन्न स्थितियों में मी जब्र परस्पर समान रूप से एकता रहती है, तब उसे 


न 


अनुपात कहते हैं। अतएव यदि भिन्‍न-भिन्‍न अबयबों में परस्पर विसहशता 
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दिखाई दे तो उसे अनुपात का न तो विरोधी ही कह सकते हैं और न उसके 
सम्बन्ध म॑ यह आरोप ही किया जा सकता है कि वह सोन्दर्य का विधायक नहीं 
हाता। उदाहरणतः, सभी पशु-पक्षी या मनुष्य आदि की स्वस्थ देह में अवयवों 
के बीच स्वरूप की मिन्‍नता रहते हुए भी उनमें आनुपातिकता पायी जाती 
फिर भी इतना अवश्य है कि इसी विशेषता के कारण एक प्राणी दूसरे प्राणी की 
अपेक्षा देखने में सुन्दर प्रतीत होता 

बक ने एक और असंगत कल्पना करते हुए कार्योपयोगिता को ही आनुपातिक 
सोंदय का आधार बताया है। हम मानते हैं कि समस्त वनस्पतिजगत्‌, (लता 
पत्तों और बृच्षों) के अवयवों में आनुपातिकता होती है जो अवश्य कार्योपयोगी 
होती है। जैसे, जड़ जितनी ही विस्तृत होगी, डस्ठल्ल जितना ही उमरा हुआ होगा 
फूल जितना ही आवृत्त होगा अथवा जिप्त प्रकार के पत्ते होंगे उन सबमें मिल्रा- 
जुल्लाकर उस बृक्षु के प्रति किसी-न-किसी उपयोगिता की सृष्टि अवश्य होगी। वे 
अवश्य ही उसके लिए, उपयोगी होंगे । किन्तु हम इसी उपयोगिता पर ध्यान नहीं 
देते या केवल इससे ही परिचित नहीं रहते । इतना होने पर भी यह नहीं कहा" 
जा सकता कि हम वृक्ष आदि का सौन्दर्य नहीं जान पाते । अतरव उस कायो 
पयोगिता को जान लेने पर हमारी बुद्धिवृत्ति को एक प्रकार का सम्तोष अवश्य होता' 
है, किन्तु वह न तो सोन्दयबोध से उत्पन्न होता है और न सौन्दर्यवोध में 
सहायक ही होता 


इस प्रसंग में रस्किन ने यह मी कहा है कि भगवान समस्त शक्ति के अखरण्डः 
प्रतीक हैं| अखण्ड बल्ल में चंचलता या गति नहीं रहती । वह अमंग, अचल, 
अटूट श्रौर कूट्स्थ है | इस कारण किसी की अमित, अटूठ शक्ति देखकर हमारा 
मन सौन्दय-परिप्लुत हो जाता है। यदि विशाल्न हिमालय गतिवान हो उठता तो 
अत्यंत भयावह ध्वंसलीला उपस्थित हो जाती | इसी कारण हिमालय की निश्चल 
स्थिति से एक गंभीर सौन्दय प्रकट होता है। * इसी कारण ध्यानमग्न बुद्ध का 
गंभीर, शान्तमाव हमारे चित्त को आकर्षित करता है। बुद्ध ने मानो अनन्त 
शक्तिपुज ओर गंभीर ज्ञानराशि को सामंजस्य के साथ अपने में अन्त्लींन कर 
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लिया है, जिसके कारण वह शान्त और स्थिर दिखाई पड़ रहे हैं। उनकी ऐप्स 
स्थिति में ही शान्ति मी चित्ताकर्षक लगने लगती है| * 

आनुपातिकता के प्रसंग में ही सामंजस्य या साम्य (सिमेद्री) का प्रसंग 
उपस्थित होता है। समग्र अवयवों के विषम अंशों अथवा विषम परिमाण के: 
बीच घटित होनेवाले सम्बन्ध का नाम ही आनुपातिकता है। किन्तु समपरिमाण 
या समावयव के इन्द्र द्वारा उपस्थित होनेवाली अवयवों को सुसंगति सिसेद्री 
कहलाती है। * प्रायः ऐसा होता है कि यदि किसी वस्तु के ऊपर-नीचे, दायें- 
बायें युगबद्ध भाव से एकजातीय विन्यास नहीं हो पाता तो उस वस्तु की सुषमा 
हीं प्रकट नहीं हो पाती.। सामंजस्थ (सिमेट्री) से प्रकट होनेवाली सौन्द्य से भी 
यही प्रकग होता है कि विचित्र गुणों के इन्द्दाकार में श्रीमगवान का समावेश है। 
असीम शक्तिवान होने पर भी वह परम क्षमाशील्र है, परम कारुणिक है तथा 
अगाध ज्ञानी होने पर भी वह सबंदा मौन है । 

पविन्नता के सम्बन्ध में रस्किन ने कहा है कि जागतिक जड़ वस्तु से ही हमें 
आध्यात्मिक पवित्रता की धारणा हो पाती है । जिस वस्तु से जितना ही अधिक 
प्रकाश प्रस्फुटित होता है, वह वस्तु अपने अवयवों को भी उतना ही व्यक्त कर सकती 
है। उसी को हम साधारणुतः पवित्र कहा करते हैं । इसीलिए एक हीरकखर्ड 
एक प्रस्तरखण्ड की अपेज्षा पवित्रतर माना जाता हैं और इसीलिए प्रस्तर-राशि 
का एक टुकड़ा एक इंट से पवित्रतर समझा जाता है । किन्तु इस प्रतिफलन के मूल 
में किसी वस्तु के आम्यन्तरीण परमारणु-पुज की गतिशीलता रहा करती हैं। जिस 
स्थान पर आम्यन्तरीण परमाणु-प्‌ ज की गतिशीलता जितनी ही अधिक होगी, उस 
स्थान पर प्रतिफलन भी उतना ही अधिक होगा । इसीलिए चाहे जीव-घटित हो 
चाहे अजीव-बटित गतिशीलता, शक्ति या वीय (एनरजी) को ही पवित्रता कहते 
हैं | राशिकृत धूलि को हम अपवित्र नहीं कहते, किन्तु मैल जमने पर मनुष्य-शरीर 
को हम अवश्य अपवित्र कहते हैं। उसका कारण यही है कि उसकी जीवनी-शक्ति 
का ह्ास हो जाने के कारण उसका चर्म मैलयुक्त हो जाता है। निष्कर्ष यह है 
कि गति, शक्ति या वीये की व्याहतता को ही हम अपविज्नता कहते हैं । 
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€“७ 


कि सोन्द्यसृष्टि के लिए संयम मॉडरेशन 
| जिस प्रकार भगवान में असीम शक्ति 


... इस सम्बन्ध में रस्किन ने कहा 
नामक गुण नितान्त आवश्यक होता 


/7[2 /7|/2 


अप ०. रे 7 व्त्त हे पड क्तिः 
होने पर भी उसमें असीम बैये और संयम वत्तमान है, जि पकार उसका शक्ति- 
व्यवहार में भी आत्म-नियंत्रण रहता है, शिल्पी के लिए भी सौन्दयसृष्टि के लिए 
उसी संयम की एकान्त आवश्यकता है| शिल्पी में कितनी भी शक्ति क्‍यों न हो 


यदि उसमें संयम या आत्म-नियन्त्रण नहीं है, तो उस शक्ति के सहारे सृष्टि संभव 


नहीं है। इसी कारण प्राकृतिक जगत में दिखाई देने वाल्ली रेखाओं की वक्रता में 
भी एक प्रकार की स्वाभाविकता रहती है जिससे उसकी वक्ता हमें रूढ़ ज्ञात नहं 


होती । प्राकृतिक जगत में पत्ते, लता, वृक्षादि सभी स्थानों पर बक्रता विद्यमान 


है, किन्तु वह वक्रता इतनी घीरे और दुष्प्रेह्य माव से आत्मप्रकाश करती है कि 


हम उसे सहसा नहीं देख पाते। प्राकृतिक जगत में दिखाई देनेवाले रग-वैचिबश्न्य में 


भी उसी प्रकार की कोमलता दिखाई पड़ती है। इसी कारण गहरे सब्ज़ रंग की 
अपेज्ञा हमारे चित्त में हल्का सब्जु रंग अधिक प्रीति उत्पादन करता है। वस्तुतः 
संयम (मॉडरेशन) के अभाव में सौन्दय की सृष्टि प्रायः असंभव ही है। 


रस्किन द्वारा कथित वाह्मवस्तु के सौन्दय के उपादानों का इतना ही तात्पय _ 
है कि बाह्मजगत में ऐसे कुछ उपादान हैं जिनके द्वारा मगवान के नानाविष गुण 


हमारे मन में अमिव्यक्त होकर हमारे चित्त में सौन्दय का संस्कार उत्पन्न करते हैं 


इन समस्त उपादानों के माध्यम से श्रीमगवान ने अपने स्वरूप को जगत में 


'लक्षित करा दिया है। हम देखें या न देखें, हमारी आँखों के सम्मुख अथवा 
दुरार्ढ़ पवरतशिखर या गंभीर कन्दरा में सत्र ही श्रीमगवान ने अपने स्वरूप को 
अंकित कर रखा है। उसने अपने-आप को अपनी महिमा से प्रकट कर रखा है 
'तथापि हमें सोन्दय की शिक्षा देने के लिए किप्ती-किसी स्थल्न पर सौन्दर्य का अधिक 


प्रकाश दीख पड़ता है और किप्ती स्थान पर उसकी कुछ न्यूनता दिखाई पड़ती 
है। मनुष्य को शिक्षा देने के अतिरिक्त इसका और कोई उद्देश्य नहीं है । चारों 


ओर फेज्े हुए भगवान के इस रूप को उपलब्ध करने की हमारी ईश्वर-प्रदत्त शक्ति 


ही हमारी सर्वोत्कृष्ट सम्पत्ति इसी शक्ति के उत्क५-बल के परिणाम स्वरूप 


“हमारा मगवान से भित्लन होता है । जिसका चित्त जितना ही उत्कृष्ट या उन्नत 


आर जितना ही पवित्र है उतने ही उत्कृष्ठतर भाव से वह भगवान के स्वरूप को 
जगत में देख पाता है और सौन्दयरस॑ में परिप्लत हो सकता है। श्रीमगवान ही. 
यथाथ सोौन्दर्य-स्वरूप हैं | 


यदि मनुष्य के चित्त में स्वामाविक मेत्रीभाव या उसकी सहानुभूतिपूर्ण सदय 
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दृष्टि न हो तो प्रृथ्वी के सौद्दर्य को सम्पू्णतया ग्रहण करना असंभव है। लता, 
गुल्म, वनस्पति ग्रभुति के प्रति भी हमारे चित्त में एक स्वाभाविक कोमत्ता का 
होना आवश्यक है। प्रत्येक जीवित बस्तु में उसकी प्राणक्रिया का प्राचुर्य उसे 
सुन्दर बनाता है। प्रत्येक, वृत्त, लता, गुल्म तथा जीव अपने अवयव की सहायता 
से एक विशिष्ट कार्य सम्पन्न कर सकता है। जिस स्थान पर उसके अबयवों से 
उसकी पूणता का परिचय मिल्नता है वहीं उसका स्वाभाविक जैव-सौन्दय्य (वाइटल 
यूटी) व्यक्त होता है। हम साधारणुतः जिन संमस्त दक्ष, लता आदि अथवा 
समस्त नाना-जातीय॑ जीवों को देखते हैं उनकी जैव-सौन्दय की पू्णता को किसी 
एक आदश के द्वारा व्यक्त नहीं किया जा सकता । शिल्पी अपनी कल्पना के द्वारा 
आदश प्राणी या आदश बृत्ष की सृष्टि करता है। उस बृत्षु या प्राणी का इस 
प्रकार अंकित किया जाना आवश्यक हैं जिससे उसके समस्त अवयवों की प्राण 
स्फूर्ति की पूणता उसमें पूर्ण आदर्श के साथ विकसित हो सके | इसी सौन्दय्य को 
हृदयंगम करने के लिए उस प्राणी या वृक्ष के प्राण-घारण ओर समग्र पग्राण- 
स्फूर्ति' के आनन्द के साथ हमारे हृदय को प्रयोजन-निरपेक्ष भाव से प्रवृत्त करना 
भी आवश्यक है। प्राणिजगत या वनस्पति-जगत के साथ हमारा प्रयोजन-सापेक्ष, 
सम्बन्ध है | उसके प्रति तिल्मात्र भी ध्यान न देकर उनके जीवन की आनन्द- 
स्फूर्ति तथा प्राण्‌-स्फूर्ति के साथ मैत्री भाव से विगलित होकर यदि हम उससे एक 
दो सके, तभी हम उनकी प्राण-स्फूर्ति के रहस्य में प्रवेश कर सकते हैं। अनेक 
बार रेखागत या वर्णुगत सौन्दय के साथ इसी प्राणगत सौन्दय का विरोध देखा 
जाता है। प्राणुगत सौन्दय का प्रधान विकास चन्तु द्वारा होता है। इसीलिए 
कीयाणु आदि के निष्यम तथा छोटे-छोटे चक्तुओं में जेबधर्म की गति परिस्फुट नहीं 
होती, जिसके कारण वह कुत्सित माने जाते हैं। जिनके चश्लु हिंखमाव से परिपूर्ण 
होते हैं वे ओर भी कुत्सित जान पड़ते हैं। जिसके नेत्रों से मदुता और माधुय 
प्रकाशित होता है अथवा बुद्धि की दीप्ति प्रकाशित होती है, वही देखने में सुन्दर 
जान पड़ता है। यही कारण है कि जहाँ जेबधर्म के साथ-साथ नैतिकधर्म भी 
प्रकाशित होता है वहीं सौन्दर्य अधिक प्रकट होता है। किन्तु प्रत्येक प्राणी या 
जीव को हम तभी यथाथ रूप में देख पाते हैं जब्म अपने साथ मित्रता, शत्र ता 


किक 


या निरीहता आदि के सम्पक से उसे वजित करके देखते हैं और मगवान ने उसकी 
जिस उद्दश्य से सृष्टि की हैं उसी उद्देश्य को परिपूणंता के कारण उसके समग्र 
अवयवों की उपयोगिता और प्राणंस्फूर्ति की परिपृणता को ओर ध्यान रखकर 
उसका निरीक्षण करते हैं। जगत के प्रति हमारे निख्वाथ प्रेम अथवा हमारी 
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_सहानभूतिमय दृष्टि होने पर हमारे सामने समग्र जगत का सौन्दय व्यक्त हो 
जाता है। ! 
तात्पय यह है कि अनेक बार हम अपने अपकार या उपकार को ही दृष्टि 
में रखकर प्राशिवर्ग को सुन्दर या कुत्सित मान लेते हैं। करुणामय श्रीमगवान 
ने समस्त प्राणियों की एक-न-एक उद्देश्य से सृष्टि की है। किसी के द्वारा वह 
हिंसा और किसी के द्वारा साज्ञात्‌ रूप से उपकार कराते हैं, किलतु प्राणि के द्वारा 
जो हिंसा कराते हैं, उस हिंसा में भी किसी-न-किसी रूप में उनकी करुणा ही 
व्यक्त होती है। इस कारण जो लोग भगवान की इच्छा में ही अपनी च्छा 
अन्तर्ॉन कर देते हैं और जो उसी में सौन्दय-दशन यह मान कर करते हैं कि 
ओऔमगवान की इच्छा के अनुकूल भाव की परिपूण स्फूर्ति में हो उस प्राणि की 
साथकता है, वही उसे देख पाने के अधिकारी हैं| इस कारण निस्वार्थ होकर 
समदर्शिता, सब प्राणियों से प्रेम और एकान्त रूप से भगवान की इच्छा 
का अनुगमन करते हुए समस्त प्राणियों का ध्यान रखना न सीखने पर पराणि या. 
वनस्पति समूह के सौन्दर्य का यथाथ रूप से आविष्करण संभव नहीं है । 
मनुष्य के सम्बन्ध में हम इसी विपद में फँस जाते हैं कि नाना प्रकार के प्राकृ 
नैतिक और मानसिक कारणों से मनुष्य इतना विषममावापन्न हो जाता है कि 
शरीर या मन के द्वारा यह निश्चय करना कठिन हो जाता है कि चित्रकार का. 
आदश-मनुष्य किस जाति का पुरुष हो सकता है। प्राचीन यूनानियों ने व्यायाम- 
'परिपुष्ट, दृढ़, सुदीधघ, बलिष्ठ और मांसल मनुष्य को ही अपना आदश स्वीकार 
किया है, किन्तु साधारणुतः व्यायाम के द्वारा जब किसी व्यक्ति का कोई एक 
अवयव दूसरे की अपेक्षा अधिक परिपुष्ट दिखाई दे तो उस व्यक्ति को आदश 
नहीं माना जा सकता । मनुष्य का चित्र अंकित करते हुए. केवल शरीर-परिपुष्टि 
से ही काम नहीं चल्ल सकता, बल्कि शरीर में मनुष्य की बुद्धि, नैतिक चरित्र की 
दीप्ति एवं उसकी आध्यात्मिकता जितनी ही सुव्यक्त होती है उतना ही उस व्यक्ति 
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को आदश सुन्दर कहा जा सकता है। मनुष्य-बुद्धि की दीप्ति उसके शरीरावयव 
में एक विशेष परिवर्तन करती है और बुद्धि की दीप्ति के साथ साथु-प्रइ्ृति का 
योग बुद्धि की गति नियभित करके उसकी शक्ति को बढ़ा देता है। तब भी देखने 
में यह आता है कि चित्त की निर्मत्वता और पवित्रता जितनी ही बढ़ती है, उतना ही 
बुद्धि का प्रभाव कम होता जाता है | जिस बुद्धि की प्रबत्न चेष्टाओं द्वारा हम बोधव्य 
वस्तु को आयत करते हैं, उसी बुद्धि की चेष्टाएँ श्रेष्ठ आध्यात्मिकता के उदय 
होने पर शान्त हो जाती हैं। १ । 
इसी कारण देखा जाता है कि आध्यात्मिकता-पूण मुख पर जो कान्ति फूय्ती 
है वह गंभोर चिन्ता के कारण पड़ी हुई बंकिम रेखाओं के समान छाया नहीं 
डालतो | आध्यात्मिकता को ऋमोन्नति के साथ-ताथ अनेक बार शरीर की क्षीणता 
ओर दुबंलता दिखाई देने लगती है। मानवीय आदश की एक निश्चित छुवि 
याना दुः्साध्य है, किन्तु नाना रूपों में विभिन्न प्रकार का आदश पाया जा सकता 
है | जिस प्रकार आध्यात्मिकता और ज्ञान की दीप्ति की वृद्धि से मनुष्य देह में 
परिवर्तन होता है, उसी प्रकार काम क्रोधादि रिपुओं की वृद्धि के साथ-साथ देह 
को विकृति आरंभ हो जाती है । 
विचार करने पर जान पड़ता है कि रस्किन के मतानुसार सौन्दय का स्थान 
केवल दृश्य जगत में है । इस जगत्‌ में रेखा-विन्यास या वर्ण-विन्यास आदि 
विभिन्न उपायों के द्वारा हमारे अन्तःस्थित नाना रूपों की स्मृति जाग्रत की जा 
सकती है | या तो यह उपाय उनके नाना गुणों के प्रतीक स्वरूप उपस्थित हो 
सकते हैं या जीव-जगत्‌ के प्राणानन्द प्रकाश के स्वरूप में जान पड़ सकते हैं 
अथवा इस जीव-जगत्‌ में भगवान्‌ ने जिस कार्य के लिए प्राणी की सृष्टि की है, 
उस कार्य की दक्षता में सौन्दर्य का विकास हो सकता है । इस प्रकार सौन्दये हमें 
उक्त चार प्रकार से प्रभावित कर सकता है, किन्तु यह चार प्रकार की स्थिति भी 


से 
के 
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भगवान्‌ की ही स्थिति है| ' 

सोन्दयविचार में रस्किन ने अनेक श्रेष्ठ भावनाओं की अवतारणा की है| 
उनकी विचारधारा की पवित्रता और उसका गांभीय हमारे चित्त को स्पर्श और 
पवित्र करता है। रस्किन टॉल्स्टय के समान “जो सबके चित्त में संक्रमित होः 
सके उसे ही कल्ला कहते हैं” इस नियम का अनुसरण नहीं किया है और न 
“जो सबके उपकार में प्रयुक्त होता है उसी को कल्ला कहते हैं? इस नियम का 
ही पतला पकड़ा है। उन्होंने कला को प्रयोजनातीत तथा प्रयोजननिरपेक्ष ही 
बताया है, साथ ही नीति और धरम की शिक्षा देना उसका एक प्रधान उद्देश्य: 
माना है। उन्होंने बताया है कि एकमात्र बाह्यवस्तु ही सौन्दर्य का आधार है| 
वह सोन्दय को 'टिपिकल! ओर “वाइटल” दो प्रकार का मानते हैं । को 
हमें सुन्दर लगती है ओर कोई असुन्दर इस सम्बन्ध में उन्होंने कहा है कि जिसे 
हम “व्पिकल' सौन्दय कहते हैं उसमें रेखा तथा वण-विशेष के विशिष्ट सम्मित्ननः 
से रेखा के बंकिमता आदि धर्मों में हमारे चित्त में मगवान्‌ की अनन्तता, महत्ता 
ओर एकत्व-समवादिता तथा संयम ग्रश्टति धर्म व्यंजित होते हैं । श्रीमगवान्‌ ने 
अपने अमूत्त धर्म को मूत्त रूप के द्वारा व्यंजित करने की व्यवस्था की है, इसलिए. 
जिन समस्त मूत्त धर्मों के द्वारा उनके अमूर्त धर्म, अभिव्यंजित होते हैं, उनके 
दर्श्गोचर होने पर हम उसे सुन्दर कहते हैं | 'बाइटल ब्यूटी? के मूल्न में प्रधानतः. 
दो प्रकार के सौन्दय का बोध होता है | एक वह जहाँ जीवन्त प्राणी में प्राश रूपी 
भगवान्‌ की प्राणमूर्त्ति अजख्र रूप में प्रवाहित हो उठती है, दूसरे भगवान्‌ ने 
जिस जीव की जिस काय के लिए सृष्टि की है उसमें उसकी उपयोगिता और 
सामथ्य आदश रूप में परिस्फुट होती है। मनुष्य में चिन्ताशक्ति, नैतिक चरित्र 
ओर आध्यात्मिकता के साथ शरीरसोष्ठय अभिव्यक्त होता है, इसलिए नाना 
आदशों के विचार से मनुष्य का सोौन्दय भी नाना जातीय हो सकता है । 

रस्किन के इस सौन्दय-विश्लेषण के सम्बन्ध में हमारी प्रधान आपत्ति यह है 
कि केवल आध्यात्मिकता और ईश्वरीयता के अभिव्यंजन में ही सौन्दर्य-बोध का 
घण्ति होना स्वीकार नहीं किया जा सकता । सौन्दय के साथ आध्यात्मिकता का 
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गहन सम्पक होना तो संभव हो सकता है और यह भी स्वीकार किया जा सकता 
है कि उससे मनुष्य के चित्त में एक विशेष निर्मल्ता उत्पन्न होती है, किन्तु इस 
प्रकार की आध्यात्मिकता को सोन्दयबोघ का घन्‍्कीमृत अथवा अ्रवच्छेदक घर्म 
किसी प्रकार भी नहीं माना जा सकता | सोन्दर्यवोध चित्त की निर्मल्रता का 
सम्पादन कर सकता है, किन्तु वह उसका गौण फलमात्र है | सौन्दर्यत्रोध के साथ 
आध्यात्मिकता का कोई विषयगत साहश्य नहीं है। हमारे चित्त में अनेक उपायों 
से सीन्दयबाध उत्पन्न हो सकता है, किन्तु उन उपायों को हम सुन्दर नहीं कह 
सकते । किसी साधु पुरुष के वाक्य सुनकर या कोई साधु आदश देखने पर हमारे 
चित्त में निमंत्रत और पविन्रता उत्पन्न होती है, इसे हम अ्रस्वीकार नहीं करते । 
किन्तु हम उसे इसीलिए सुन्दर नहीं कहा करते। वस्तुतः आध्यात्मिकताबोध 
ओर सोन्दयबोध इन दोनों में प्रकारगत पार्थक्य इतना अधिक है कि इन 
दोनों का स्वरूपगत ऐक्य अंगीकार नहीं किया जा सकता | हम यह नहीं 
बता सकते की कोई भी मूर्त रूप प्रत्यक्ष कर लेने पर यदि उससे हमारे चित्त 
में कोई अमू्े अनन्तता प्रतिफल्ित होती है तो उस प्रकार के अनन्तताबोध को 
हम क्‍यों सुन्दर कहेंगे ? रस्किन ने एक ओर सौन्दर्यबोध को प्रयोजन-निरपेक्ष 
स्वीकार किया है और दूसरी ओर 'वाइय्ल ब्यूटी! के सम्बन्ध में विचार करते हुए. 
उन्होंने बताया है कि भगवान्‌ ने जिस प्राणी की जिस कारण संष्टि की है 

दुपयोगी अवयव-संस्थान ही सोन्दय का कारण है | हम किसी प्राणी के सौन्दय 
को तो प्रत्यक्ष देखकर जान पाते हैं, किन्तु भगवान्‌ ने किस प्राणी की किसलिए' 
सृष्टि की है इसे तो सर्वश्रष्ठ दार्शनिक भी निःसंशय भाव से नहीं बता सकता | 
भगवान्‌ ने जगत्‌ में अपने स्वरूप को किसी विशेष कारण से ही अंकित किया है। 
यह नहीं बताया जा सकता कि उसके अतिसिक्ति उसका और क्या उद्देश्य है। 
यदि इस जगत्‌ को मगवान्‌ की सृष्टि के रूप में भगवान्‌ का प्रकाश मान लिया 
जाय तो फिर किसी भी वस्तु को असुन्दर नहीं कह्य जा सकता | रस्किन के पूब 
शेफ्ट्सबरी ( 50876७४ ०79० ) ने भी कुछ इसी प्रकार के भावों का पोषण 
किया था। उनका भी यही विचार था कि बाह्य जगत्‌ सें मगवान्‌ के पकाश का 
प्रस्कृटन ही सौन्दर्य है, तथापि वह यह न समझा सके कि केवल इसी कारण 
कोई वस्तु सुन्दर अथवा कुरूप क्‍यों हो जायगी | "* 
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“5० द शेफ्ट्सबरी ने भी आध्यात्मिक मंगल ( गुडनैस ऑव मेरेलिटी ) समझकर 
पं न्दर्य और आध्यात्मिकता के बीच गड़बड़ी उत्तन्न की थी | द 
इस प्रप्त॑ग में विशेष रूप से कास्ट की समस्यापूरण को बात का ध्यान 
आता है। 
बॉभगार्टन ( 30 2&/४७)--१७१४-१७६२ ) ने निष्प्रयोजन ऐबडियक 
बोध के आनन्द के सम्बन्ध में आलोचना करते हुए जिस शास्त्र का प्रणयन किया 
है वह ऐस्थेटिका ( &०७॥९४०७ ) के नाम से प्रसिद्ध है। तभी से सौन्दयशास्र 
का नाम 'ऐस्थेटिक” चला आ रहा है | डेका> ( 2880&768$ ), स्पिनोज्ञा 
( 8[77029 ), लिबरित्ज़ ( 4.९97॥02 ) एवं वुल्फ ( *४०४् ) इत्यादि सभी 
के मतानुसार सुखादि भावसंवेग और ऐन्द्रियक बोधज्ञान दोनों एक ही प्रकार के 
वीकार किये गये हैं। स्पनोज्ञा ने ऐख््रियकब्रोध (सेस परसेप्शन ) एवं भावसंवेग 
(पैशन ) दोनों को एक रूपशआबृतक ज्ञान ( ४०४ प४६९ 8०॥8 ०4 50008॥8 ) 
माना है | वुल्फ ने अपने मनोविज्ञान में भावसंवेगादि को ज्ञान का एक विशेष 
विभाग बताया है। बॉमगा्न ने उसी मत के पोषण में ऐन्द्रियक-बीध का एक 
स्व॒तन्त्र विभाग करते हुए उसे प्रथक्‌ रूप से जानने के त्तिए ऐस्थेटिक नामक एक 
स्वतन्त्र शात्र की कल्पना को इस शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय आवरणता-. 
वच्छेद में आवृतक ज्ञान समूह का विशेष परिचय प्रा्त करना है ( 0080778 
९07०९[70% 008 ०॥8८प76 ) | यह आावरणावच्छेद घम शीद्धयबाध का 
भावसंवेगात्मक धर्म है, अतएव बॉमगाय्न के मत से सोन्द्यशाख््र का मुख्य प्रतिपाद् 
बेषय यह है कि ऐन्द्रियकबोध हममें निष्प्रयोजन रूप से किस सुखदुःखादि को उत्पन्न 
करता है, किन्तु ऐन्द्रियक बोध को इन लोगों ने क्‍यों अस्फुट और आवरणात्मक 
कहा है, यह समझना कठिन है। संभव हैं ऐन्द्रियकबोध को उसके विशेष रूप में 
किसी के निकट प्रकाशित नहीं किया जा सकता, ऐसा समझकर ही उन्होंने इसे 
आवरणात्मक ( कनफ्पूज्ड ) माना है | बॉमगाटन का अभिप्राय यह जान पड़ता 
है कि ऐन्द्रियकबोध में एक स्वगत सामंजस्य होता है जिससे हमारे चित्त में सुख 
उत्पन्न होता है ओर जिस सुख तथा सामंजस्य को हम शान की मापा में प्रकाशित 
नहीं कर सकते, उसे सौन्दर्य कहा जा सकता है। जिस प्रकार स्फुठ ज्ञान के प्रकाश 
में एक प्रकार का सामंजस्थ दिखाई देता है, उसी प्रकार अस्फुट ऐन्द्रियकबोध में भी 
एक सामंजस्य होता है। उस सामंजस्य के बोध से हमारे हृदय में आनन्द उत्पन्न 








ग्रित 8० 650879४907 07 पह888 07 ७. (803270५6७४१३ धां॥0फए 07 3.९४70९(6, 
2. ॥77). 
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२ ८ ९ बे हे. « क्‍ 
होता है। " बॉम गान का मत है कि सामंजस्थ की पूर्णता ( परफेक्शन ) को 
न (९ किक जे. अप दीे हे ए ह [+ न्त 4५ 
ही सोन्द्य कहते हैं । इसीलिए सौन्दर्य बाह्य न होकर आम्यन्तरिक माना जाता 
हि 5 हि. 3. ८० शक 
है| ऐन्द्रियक वस्तु के सामंजस्य को सुन्दर नहीं कहा जा सकता, किन्तु ऐन्द्रियकबोध 
के सामंजस्य को अवश्य कह्य जा सकता है | स्कुठ ज्ञानाकार में इस बोध के उत्पन्न 
हो जाने पर, वह सल-सा प्रकाशित होता है। * 
यह पहले ही बताया जा चुका है कि सामंजस्यबोध की पूर्णता ही सौन्दय है। 
अवयव के साथ समग्रता के पूर्ण अविरोध को ही, बॉमगाटन आदि ने पूणता 
स्वीकार किया है। ? वुल्फ तथा बॉमगा्न दोनों ने विभिन्नता में प्रतीत होनेवाल्ी 
५ | के, कि न हा प 
एकता को सौन्दर्य कहा है। सौन्दर्य का नाम लेने से इसी पूर्णता का ज्ञान होता 
५२ रो पा ली कि हि विक [मन 
है ओर शेष अवयवों .के साथ समग्र के सामंजस्य का अभाव होने पर ही कुत्सित 
की सृष्टि होती है| बॉमगा्न ने यह मी कहा है कि प्राकृतिक जगत्‌ ही एताइश 
& 0 हे ८ 
सामंजस्य का चरम आदश है, इसलिए प्रकृति का अनुकरण करना ही कल्ला की 
चरम सिद्धि है| यद्यपि इस रूप में प्लेटो के साथ बॉमगार्टन का साहश्य दिखाई 
पड़ता है, तथापि दोनों की दृष्टि में भिन्‍नता है। प्लेयो के मत में प्रतकृतिक जगत्‌ 
8 हल पे ८ । कल (३ ( &छ व और ल्‍ 
सबसे निक्ृ्ट है, किन्तु बामगाटन उसी को पूण आदश स्वीकार करते हैं। यह पूर्णता 
का आदर्श ही उनके विचार से कल्ला का आदश है। 
यह नहीं कहा जा सकता कि काण्ट सौन्दर्याल्षोचन में बॉमगार्टन या बके से 
तनिक भी प्रभावित नहीं हुए. हैं, तथापि यह कह सकते हैं कि कास्ट की विचार- 
५ ५ ८ पु कक ०७ / ५ 
घारा पूर्णतया मौलिक है। कार्ट ने तीन प्रधान अंथों की रचना की है: 
१--क्रिटिक आँब प्योर रीज़न, २--क्रिटिक आँव प्रेक्टिकल रीज़्न और ३-- 
क्रिटिक आँव द पावर ऑँव जजमेण्ट | प्रथम दो पुस्तकों के सम्बन्ध सें दो-एक बातें 
बताये बिना तीसरे ग्रंथ का तात्यय समम्माना संमव नहीं है | इस कारण हम पहले 
क्रिय्कि आँव प्योर रीज़न के सम्बन्ध में थोड़ा विचार करेगे। यह गंथ अत्यन्त 
विस्तृत है और अपूर्व मनीषापूर्ण है। आज मी बहुत-से ख्यातनामा दाशनिक 
3, एफ6 89॥878 0६ 0.०8४00900 069, 48 ६88 'ज़0)8 ०0779४5 0£ £80ण०४४४, 8086 
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ड्70म्6588 (8... 2777707७7॥9 4. £., 469). 
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नित्य नवीन विचार करके इसमें से नवीन तथ्यों का उद्घाटन करते हैं। विभिन्‍न 
व्याख्याकारों के बीच इसके तात्पय के सन्बन्ध में बहुत मतभेद देखा जाता है 
किन्तु उस समस्त विवाद में न पड़कर सौन्दयशास्त्र सम्बन्धी अपने लिए. उपयोगी 
दो-एक बातों पर यहाँ विचार करना आवश्यक है । प्राकृतिक जगत के सम्बन 
में दशन, इतिहास, विज्ञान तथा साहित्य आदि में हम अनेक प्रकार के उपायों से 
अपने विचार व्यक्त कर सकते हैं| एक प्रकार से यह सभी विचार व्यक्तिगत रूप 
में असंख्य ओर अनन्त होते हैं, तो भी हमारे एक भाव के साथ दूसरे किसी भाव 
का सम्बन्ध या एक के आमभ्यन्तरीण घट्कीमूत सम्बन्धों के बीच कई प्रकार के 
निर्दिष्ट प्रकार हैं, जिन्हें अतिक्रम करना इनमें से किसी के ल्लिए भी संभव नहीं 
है । कोई मी दो माव परस्पर एक होकर एक-दूसरे के विशेषण के रूप में प्रयुक्त 
हो सकते हैं या विच्छिन्न हो जाते हैं। एक भाष दूसरे भाव के साथ कारणवश 
ही आबद्ध होता है। विषयवस्तु का अनन्त वैचित्र्य होने पर भी उनके बीच कुछ 
निर्दिष्ट धाराएँ. हैं जो दैनिक और कालिक सम्बन्ध के अतिरिक्त 'पूवकथित गुण 
तथा संख्यागत या कारणु-कार्यगत कुछ निर्दिष्ट सम्बन्धों में परस्पर अन्वित रहती 
हैं। जब यह कहा जाता है कि सभी मनुष्य मरणधर्मा हैं, तब मनुष्य के साथ 
मरण-घर्म के विशेष्य-विशेषण भाव का अन्बय होता है, जो केवल एक मनुष्य 
के सम्बन्ध में सत्य नहीं है, अपितु सब कालों में सब मनुष्यों के साथ वह सत्य 
होता है--इस प्रकार का अनेकरूप परिचय हमें प्राप्त होता रहता है। मनुष्य के 
इस भाव का विश्लेषण करके भी इस रूप के सम्बन्धों का परिचय हमे मिलता 
रहता है | यह सम्बन्ध निराधार नहीं है। किसी भी एक ऐन्द्रियकबोध को विषय- 
वस्तु के रूप में ग्रहण करके उसको नाना सम्बन्धों में बाँधकर अन्यान्य भावों के 
साथ जोड़ते हुए एक-एक वाक्य-भाव की उत्पत्ति होती है। किन्तु नितान्त सम्बन्ध- 
निरपेज्ञ विषयवस्तु का स्वरूप क्या है, अर्थात्‌ स्वल्क्षण भाव से उसकी प्रकृति 
क्या है, बाह्मजगत में किस प्रकार की विषयवस्तु सम्बन्ध-निरपेक्त रहकर हममें 
विचित्र इच्ध्रियबोध उत्पन्न करतो है, आदि बातों के जानने का हमारे पास कोई 
उपाय नहीं है। हमारी इन्द्रिय के साथ देनिक तथा कालिक वृत्तियाँ इस प्रकार 
अनुस्यूत रहती है कि अजात बहिवस्तु के प्रभाव से हमारी इन्द्रियों में किसी बोध 
के उत्पन्न होने के साथ-साथ ही वह देशाकार और काल्वाकार में प्रतीत होने 
लगती हैं। इन देशाकार या काल्लाकार के अतिरिक्त ऐन्द्रियबोध के स्वलक्षुण स्वरूप. 
का निणय करने का कोई उपाय नहीं है | इसी कारण बहिवस्तु हमारे निकट सदा ही. 
आइत्त होकर अज्ञात मायाकार में रहती है। यही बहिवंस्तुएँ अपनी विक्ञेपशक्ति 
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से हमारी इन्द्रियों में जिस बोध को उत्पन्न करती हैं वह ऐन्द्रियक, देशिक और 
कालिक वृत्तियों द्वारा परिवर्तित होंकर दैशिक और कालिक आकार में ज्ञात 
होती हैं। यही देशिक और कालिक आकार में परिवर्तित ऐन्द्रियबोध बुड्धिब्वत्ति 
द्वारा नाना सम्बन्धों के योग से नाना प्रकार के ज्ञानाकार में अहंबोध के साथ 
प्रकाशित होता है। यह अहंबोध भी बुडद्धिवृत्ति की क्रिया के पावन पुन्य के 
परिणामस्वरूप एक विकल्पात्मक सृष्ट्मात्र हीं है । इसी कारण ऐसा दिखाई 
'पड़ता है कि हमारा समी प्रकार का ज्ञान हमारी एक आत्मा की सृष्टि मात्र है। 

वह बाह्मयजगत की किसी सत्ता पर प्रतिष्ठित है, इसमें सन्देह नहीं, किन्तु उस सत्ता 
का स्वरूप नितान्‍्त अज्ञात है। इसी कारण हमारे ज्ञानलोक में जिसकी अनुभूति होती 
है बहिल्वोंक में उसकी कोई सत्ता नहीं होती | उसकी सत्यता केवल हमारे अन्तर्त्ोंक 
में है। इसी कारण अन्तल्ोंक की विज्ञप्ति के सहारे जब किसी प्रकार की बहिस्सत्ता 
के सम्बन्ध में हम कोई मत व्यक्त करते हैं या जब कहा जाता है कि इंश्वर है, आत्मा 
है, आत्मा अविनश्वर है अथवा जगत है या जगत आदि-अनादि है, तबहम अनेक 
विरोधों और असामंजस्यथ से घिर जाते हैं। किन्तु यह भी अस्वीकार नहीं किया जा 


सकता कि हममें एक ऐसी दृत्ति है जिससे हम आत्मा आदि की निरपेज्न, स्वाधीन 
स्वतन्त्र सत्ता अंगीकार करने के लिए तैयार | इसी वृत्ति को काण्ट ने अलो- 


हि 


किक अनुभूति (रीज़न) कहा है। इसके फलस्वरूप बाहर कई प्रकार की विक्ञेप- 
शक्ति की क्रिया चलती रहती है और अन्दर से कई एक ऐन्द्रिय और बुडिद्वत्तियाँ 
काम करती रहती है। इस दोनों प्रकार की किया के फल्लस्वरूप इन्द्रिय द्वार पर उप- 
'नीत बहिशशक्ति का प्रभाव परिवर्तित होकर “अं इदं जानामिं के समान अहमतव 
ओर इदमत्व तथा जानामि! इस प्रकार विचित्र विज्ञप्ति रूप में निरन्तर प्रतीत 
होता है । केम्प स्मिथ (००४७० 50700) ने इसी माव को अपनाया है। ' 
बाह्य ओर आन्‍्तर दोनों ही शक्तियाँ अज्ञात हैं, दोनों की क्रिया-प्रतिक्रिया 
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रूप में हमारी समस्त ज्ञानधारा एवं उसकी अनुभविता की उत्त्ति होती है। 
इसीलिए इस ज्ञानधारा के आधार पर बाह्म प्रकृति के सम्बन्ध में कुछ भी नहीं 
कह सकते | हम अपने ज्ञान ओर अनुभव के बल पर न तो यही बता सकते हैं 
कि बाह्य प्रकृति हमारे ज्ञान के अनुरूप है या नहीं, न यही कि हमारे जीवन में 
समस्त विविध जातीय आकांत्षा उत्पन्न होती है और हमारे चित्त में साधु 
ओर मंगल्ल की दिशा में जो प्रवृत्ति निरन्तर जागरूक रहती है उसे हम बाह्यजगत्‌ 
में कार्यान्िवित कर सकते हैं कि नहीं | स्थल रूप से, ज्ञान-प्रक्रिया की आलोचना 
में हमे बाह्यजगत्‌ के सम्बन्ध में कोई निदेश प्रात्त नहीं होता। बोसांके (3088- 
707७४) ने एकस्थान पर कार्ट के सम्बंध में विचार करते हुए इस का मर्मोद्घाटन 
किया है * कि ज्ञानलोक में ऐसा कुछ नहीं है, जिसके द्वारा हम यह अनुमान कर सकें 
कि हमारे सुख अथवा नैतिक जीवन के कारण समस्त प्रयोजन उसके द्वारा निर्दिष्ट 
पथ पर सुसम्पन्न हो सकेगा। समस्त ज्ञानधारा माया का खेल्नमान्र है। बुद्धि 
(अण्डर स्टेरिंडग) अपने क्षेत्र में विविध प्रकार की स्वजातीय-विजातीय सम्बन्ध- 
परम्परा को एकत्र कर देती है। इससे हमारे अन्तर््ञोंक में कुछ विषयों में एक. 
ल्ोकातिक्रान्त दृष्टि का उन्मेष हो जाता है, जिसके बल पर हम कछ तच्चों कीः 
सत्यता अंगीकार तो करना चाहते हैं, किन्तु प्रमाणित नहीं करना चाहते | उन्होंने 
कहा है कि हम किसी वस्तु को कोटि-कोटि विशेषणों से युक्त करके देख सकते हैं 
हम कह सकते हैं कि यह वस्तु या तो यह है या वह है । इस प्रकार जिसे जगत के: 
असंख्य, अनन्त काल्पनिक विशेषणों से युक्त देखते हैं, उसमें एकसाथ सारे 
विशेषणों का आरोप करके एक सर्वाधार की कल्पना की जा सकती है। यद्यपि 
यह सर्वाधार हमारे अन्तत्वोंक में दिव्यदृष्टि द्वारा व्यक्त होता है, तथापि इसकी न 
तो ज्ञान में ही सत्ता प्रमाणित की जा सकती है ओर न बहिल्ोंक में ही । इसी को 
ऑडइडियल आँव रीज़न अर्थात्‌ अतीन्द्रिय अनुभव कहते हैं । हमारे ज्ञानलोक में 
प्राप्त होनेवाली सभी स्थितियाँ परतन्त्र हैं, इसीलिए, यद्यपि हमारे मन में यह कल्पना 
तो उदित होती है कि स्वतन्त्र और स्वयं सत्‌ कुछ है अवश्य, किन्तु हम उसकी. 
सत्यता के सम्बन्ध में कुछ बता नहीं पाते । बुडिबत्ति में ज्ञानल्ीला की प्रस्फुटित 
कल्पना के द्वारा अवयव-सन्निवेश में ही अवयबी की धारणा व्यक्त हो जाती 
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है । वह अवयवी अन्य किसका अवयवी है इसकी कल्पना करने का कोई 
उपाय नहीं रह जाता । किन्तु अतीन्द्रिय अनुमव ( आइडियल आँव रीक्षन ) में 
भासमान कल्पना में हम अवयव के अतिरिक्त केवल्न अवयबी का परिचय ही पाना 
चाहते हैं। इसीलिए, इस कल्पना की कोई ज्ञानगत यथार्थता नहीं मानी जाती | 
अतीन्द्रिय कल्पना (आइडियल अ्रॉब रीजुन ) में बुद्धि ( अण्डरसूडिंग ) और 
अन्तदृष्टि ( रीजुन ) का जो वैपरीत्य दिखाया गया है, उसी के किंचित्‌ निराश के 
लिए 'क्रिटिक आँव प्रेक्टिकल रीजन! लिखा गया है । हमारा अन्तजंगत केवल ज्ञान 
ही सम्बद्ध नहीं है, अपितु इसमें इच्छा भी एक प्रधान उपादान है। इच्छा मं 
हम अपनी स्वतन्त्रता का दशन करते हैं | स्वतन्त्रता या स्वाधीनता का अर्थ समस्त 
ग्राधीनता या परतन्ञ्ता से मुक्ति है। हमारी स्वतन्त्र च्छा में हमें बाधाहीन प्रवृत्ति 
का परिचय मिलता है और हम उसके दायित्व का अनुमव करते इसी में 
हमारे नैतिक जीवन का रूप प्रकट होता है । निरपेज्ष स्वाधीनता और क्रियाप्रत्ृत्ति 
में हमारी स्वाधीनता की सूचना मिलती है और उससे यह मीं संकेत मिलता है 
कि हम आन्‍न्तरिक रूप में जिस क्रिय्राप्रव्ृत्ति का अनुभव करते हैं, उस प्रभाव को 
बाह्यजगत म॑ प्रस्कृणित मी कर सकते हैं। हम जिस स्वाधीनता का अनुभव करते 
हैं, उसका कोई भावात्मक स्वरूप-लक्षण नहीं दिया जा सकता । नकारात्मक रूप 
में हम उसे अन्य-अनाधीन अथवा अन्य-निरपेक्षु कह सकते हैं | इसीलिए जब हम 
किसी प्रकार के भावसंवेग के आधीन या किसी उद्देश्य के वशवर्ती होकर कोई 
काम करते हैं, तब चाहे वह भावसंवेग कितना मी पवित्र या उच्चतर प्रवृत्ति 
वाला क्यों न हो, हम अपने-आपकी उस समय किसी प्रकार भी स्व॒तन्त्र नहीं कह 
सकते । किसी के दुःख से अ्रमावित होकर दान करने या समाज-रक्षा के उद्द श्य 
से सत्य कहने पर उस प्रकार की क्रिया को स्वतः प्रवृत्त नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि उस स्थल पर हम मावसंवेग ओर उद श्य विशेष के आधीन होकर काय 
करते हैं| कार्य कहते हैँ कि इस प्रकार किसो उद्द श्य या भावसंवेग के आधीन 
न होकर हम अपनी एक स्वतन्त्र प्रवृत्ति, इच्छाशक्ति, का परिचय पाते हैं। 'इस 
प्रकार करना होगा? केवल्ल इसी विधि-रूप में हमें इसका परिचय मित्नता है। जहाँ 
“इसलिए ऐसा करना होगा” के समान रूप होता है वहाँ इच्छा कारण के आधीन 
होकर व्यक्त होती है | किसी भी कारण के आधीन न रहकर हम जो एकान्‍्त 


५ 


स्वतन्त्र माव से किप्ती प्रकार के काये में प्रवृत्त होने की इच्छा करते है, उसी 
इच्छा को यथार्थ स्वाबीन एवं यथार्थ नैतिक इच्छा कहते हैं| इस प्रकार की 
इच्छा की सत्ता द्वारा यह अनुमान किया जा सकता है कि वाह्य जगत में इस 
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इच्छा को काय में परिणत करना संभव है। इस प्रकार की सम्भावना न रहने प्र 
यह इच्छा ही निथंक हो जाती है एवं इस इच्छा में हम जिस कत्तंब्य के प्रभाव 
का अनुभव करते हैं, वह भी मिथ्या हो जाता है। यदि बाह्यजगत में अपनी 
या प्रवृत्ति को काय रूप में सफल करना संभव हो तो यह भी स्वीकार करना पड़ता 
है कि अज्ञात बाह्य जगत के साथ हमारे अन्तर की अमभिव्यक्त इच्छा या क्रियाशत् 
का एक गहरा सम्बन्ध है। 'क्रिटिक आव प्योर रीजुन! अंथ से हम इसके अतिरिक्त 
और कुछ भी अनुमान नहीं कर सकते कि बाह्यजगत से अनेक प्रभाव हमारे 
इच्द्रिय द्वार तक आते है। हमारे चित्त की अतीद्धिय भूमि पर अतीन्द्रिय अनुभव 
(आइडियल आव रीजुन) के रूप में आत्मा की सत्ता, उसका अविनश्वरत्व, बाह्य 
जगत का अवयवित्व और पूणत्व या ईश्वर की सत्ता आदि के सम्मबन्ध में हम जो 
कुछ निदश करना चाहते हैं, उसका युक्ति द्वारा तनिक भी संस्थापन नहीं होता | 
“क्रिटिक आब प्योर रीजन! के सिद्धांत के आधार पर आंतर अनुभूति 
अतिरिक्त बाह्यजगत के सम्बंध में हम कुछ भी नहीं कह सकते, किन्तु इसके 
सिद्धांत के साथ “क्रिटिक आव प्रेक्टिकल रीजन” का तिद्वांत मित्रा देने पर हम 
समभते हैं कि हमारे मीतर के प्रभाव के साथ बाह्यजगत का संबंध है। बोसांके . 
ते इस प्रसंग में कहा है कि आदर्शों' में विश्वास रखने वाले व्यक्ति कार्ट के मत 
को ग्रहण कर सकते हैं १ | 


ज् 


अपनी इच्छाशक्ति के प्रभाव से हम यह जान सकते हैं कि हम बाह्य जगत 

में अपनी स्वाधीन इच्छा को कार्यान्वित कर सकते हैं, किन्तु उससे हमारे बाह्य 
तथा आशभ्यन्तर जगत्‌ के बीच के सामंजस्य का ज्ञान नहीं हो सकता | कार्ट ने 
इसी सम्बन्ध का ज्ञान कराने के हेतु ही क्रिटिक आँव प्योर जजमेण्ट' ग्रंथ की 
रचना की है। हमें इन्द्रियवोध तथा विषयब्रोध से सर्वथा प्रथक रूप में अपनी 
स्वराधीनता का बोध हुआ करता है। इच्द्रिय और विषय की अनुभूति से भी हमारी 
एक अल्षग ही सत्ता है। यह स्वाधीनताबोध पूर्ण रूप से निर्विषय, आत्मनिष्ठ 
अतीब्रिय तथा विषयस्पशंहीन होता है। कारणु-काय से बँधकर भी हममें एक 
तन्त्र शक्ति विद्यमान रहती है | अ्तएव यदि हम अपनी इस शक्ति का प्रसार 
विषयबोध के ज्षेत्र में करना चाहेंगे तो उसे ऐसा होना चाहिए कि संसार से ही 
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२०१ तोसरा अध्याय ; सौन्दर्य-तत्त्व 


के 


विषय ग्रहण करने पर भी हम उन्हें अपनी शक्ति से एक सवंथा नवीन रूप में 
प्रस्तुत कर सके | हमारी आत्मशक्ति का प्रसार ही इस जगत में दिखाई देता है। 
इसे हम जैता चाहें वैप्ता बना सकते हैं। तालय यह है कि बाह्य जगत्‌ के मूल 
में रहनेवात्वी अतीन्द्रिय सत्ता तथा अन्तजंगत्‌ में स्वाधीनताबोध करानेवाली अज्ञात 
सत्ता में इस प्रकार का ऐक्य या मिल्न-सूत्र दिखाई देता है जिसके द्वारा अन्त:- 
सत्ता के द्वारा प्रेरित इच्छा-शक्ति को बाह्य जगत्‌ में अनुकूल भाव से प्रेरित किया 
जा सकता है। " अभिप्राय यह है कि बाह्यजगत्‌ का अन्‍्तजंगत्‌ के स्वाधीनता- 
बोध के साथ और अतीखिय अबस्था में अतीर्रिय अनुभव (आइडियल आँव 
रीज़न) के रूप में अभिव्यक्त ईश्वर तथा आत्मा आदि नाना तत्वों का एक 
नियमबद्ध अनुवर्तिताघटित सम्बन्ध रहता है। अन्तजंगत्‌ के साथ बाह्यजगत्‌ का 
अनुवर्तिता सम्बन्ध है अर्थात्‌ बाह्यजगतू अन्तजंगत का साधन है और स्वय॑ 
अन्तजंगत साध्य है | इस प्रकार दोनों में उद्देश्य-विधेयता सम्बन्ध है। इसी सम्बन्ध 
को काण्ट ने उद्देश्य-विषेय सम्बन्ध या 'टेलियो लॉजिकल जजमेण्ट! कहा है 


० प 


ओर इसका अपने क्रिटिक आँव जजमेरट” ग्रंथ में विचार किया हैं। अनेक 
विचित्रताओं के रहते हुए मी बाह्यजगत्‌ में एक ऐक़्य रहता है, जिसके कारण 
यह जगत्‌ हमारे ज्ञान तथा हमारी इच्छा के अनुरूप परिवर्तित हो जाता है | इस 
ऐक्य को जान लेने पर हमें बाह्यजगत्‌ की प्राकृतिक एकता से आनन्द मिलता 
है। यह आनन्द साधारण प्रयोजन- सिद्धि के आनन्द से मिन्‍न रूप वाल्षा होता है| 
'इस सामंजस्य या ऐक्यब्रोध-जनित आनन्द .को ही सौन्दर्यबोध का आनन्द कहते 
हैं । व्यक्तिनिष्ठ (सब्जेक्टिव) होने पर भी यह आनन्द वस्तु के रूपमात्र का ही 
अवलम्बन लेकर उत्पन्न होता है। इस प्रकार प्रयोजन-वर्जित होने के कारण 


यह सवनिष्ठ (यूनिवर्स) और सर्ब-साधारण होता है। * 
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तीसरा अध्याय : सौन्दये-तत्त्व २०२ 


संश्लेषात्मक वबृत्ति को 'जजमेण्ट' कहते हैं। हम जिन पदार्थों को अतग- 
अलग देखते हैं उन्हीं को इस बृत्ति के द्वारा अवयव-श्रवयवी भाव से संश्ल्िषट 
रूप में देखा करते हैं। जब हम यह अनुभव करते हैं कि हमने अनेक दल्ोंवात्ा 
कमल देखा है तो हम उस समय्र इसी वृत्ति से काम लेते हैँ । इसे समीक्षाबृत्त 
कह सकते हैं । बुद्धि (अण्डर-स्टेडिंग) के द्वारा हम वस्तु को केवल उसके 
विश्ल्ििष्ट रूप में देख पाते हैं ओर अतीदिय अनुभव (आइडियल आँब रीज़न) 
के समय हमें केवल समष्टि का बोध होता है, परन्तु समीक्षाइत्ति (जजमेरट) के 
द्वारा हम विश्ल्िष्ट को संश्तिष्ट करके अवयव-अ्वयवी भाव से देखते हैं| इसी 
कारण इस वृत्ति को बुद्धि (अण्डरस्टेंडिंग) और अतीर्द्रियता (रीज़न) 
की स्थिति माना जाता है) इस प्रकार सुखदुःखादिबोध को ज्ञान तथा इच्छा दोनों: 
का संग्रोजक माना जाता है। इन्हीं की प्रेरणा से हम कम में पद्वत्त होते हैं। 
इनका स्वरूप कर्म या प्रयोजन-सिद्धि से विच्छिन्न रूप में भी प्रतीत हुआ करता 
है। किसी वस्तु को सुन्दर कहने पर हमें प्रसन्‍नता होती है। इस प्रसन्नता वा 
कारण है हमारी बुडिबति के साथ बाह्मवस्तु के सामंजस्थ की गहन अनुभूति। 
जब हमारी बुद्धि का बाह्य वस्तु के साथ गहन सामंजस्य हो जाता है तब उसकी 
अनुभूति से ही हमें प्रसन्‍नता मिलती हैं। इस सामंजस्य के स्वरूप को हम नहीं. 
बता सकते। इसी प्रकार जब हमें किसी छुवि या कल्पना में इस सामंजस्थ का अनुमव 
होता है तो हम प्रसन्‍न हो उठते हैं। सौन्दर्य का आनन्द मी इसी प्रकार साम- 
जस्य की जानकारी से उत्पन्न होता हैं। यदि किसी वस्तु के थति हमारा खा्थ- 
विशेष बाधक न बने तो निश्चय हो सबसाधारण आनन्द का अनुभव किया जा' 
सकता है। सोन्दय का आनन्द सुख एवं मंगल के आनन्द से मिनन्‍्न प्रकार का 
होता है। सुख केबल व्यक्तिनिष्ठ होता है और कार्य के अनुकूल होने पर ही. 
व्यक्ति को सुख होता है। इसी प्रकार मंगलबोध में पूर्वापर अवस्था के सामथ- 
वैषम्य का ज्ञान रहता है। इसके विपरीत सौन्दयबोध में किसी प्रकार का खाथ 
जनित ज्ञान नहीं रहता। सोन्दय कहते ही हमें समझना चाहिए कि सुन्दर कह 
लाने वाली वस्तु हमारे अन्तर में किसी अज्ञात आदश को पूण करती है और 
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२०३ तीसरा अध्याय : सौन्दर्ये-तत्वः 


अज्ञात रूप में हमारे मन के अनुकूल हुआ करती है, फिर भी हमें यह ज्ञान नहीं 
रहता कि वह केसे हमारे चित्त या बुद्धि का प्रयोजन सिद्ध करती है | * 

सुखबोध ( प्क्षेज्ञ एण्ट ) और सौन्दयबोच में प्रधानतः एक भेद यह है कि. 
सुखबोध मूलतः किसी ज्ञात और स्पष्ट आकांज्षा की परितृप्ति से उत्तन्न होता है और 
उसके द्वारा स्पष्टतः किसी आम्यन्तरिक उद्ृश्य या व्यक्तिगत स्वार्थ ( डिस्टिक्टि 
सब्जेक्टिव परपज्ञ ) की सिद्धि होती है, किन्तु सोन्दयबोत्र से किसी ऐसी आकांक्ष 
की परितृप्ति या उद्देश्य की सिद्धि नहीं होती जो पहले से ज्ञात अथवा निश्चित 
हो | किसी ज्ञात आकांक्षा के तृत होने पर उत्तन्न होनेवाला बोध सोन्दयबोध नहीं 
होता । श्रेय ( गुड ) में भी एक प्रकार की उद्देश्य या आकांक्षा-सिद्धि रहती है, 
फिर चाहे वह उद्देश्य केवह्ष निरपेक्ष श्रेय-साधन ही क्‍यों न हो । उसकी सिद्धि 
अन्य लोगों के सुख के लिए भी हो सकती है ओर नितान्त निरपेनक्ष रूप में भी । 
हम केवल श्रेय के लिए ही श्रेयसाथना में रत हो सकते हैं अथवा हम किसी को 
सुख पहुँचाने के लिए श्रेय का मार्ग अपना सकते हैं। श्रेय की अन्य-निरपेक्ष 
साधना से श्रेय अपने वास्तविक पूर्ण रूप में उपस्थित होता हे जब कि दूसरे पक्ष 
में बह दूसरे के सुख के साधन के रूप में केवल्ल उपयोगी स्थिति में ही ग्राह्म होता 
है । इस प्रकार एक से उसकी पूर्णता ( परफेक्शन ) का ज्ञान होता है और दूसरे 
से उसकी उपयोगिता ( यूडटिलिटी ) का | बुल्फ ( '४० ) के मतानुसार सीन्द्य 
और पूणता दोनों एक ही वस्तु हैं। फिर भी किसी वस्तु को पूर्ण कहना हो तो 
उसके लिए किसी विशेष उदृश्य या आदश का स्पस्ट ज्ञान होना आवश्यक हे, 
किन्तु सोन्दयबोध के लिए. किसी उद्देश्य या आदश का ज्ञान आवश्यक नहीं 
होता । सौन्दयंबोध की उद्देश्यसिद्धि म॑ उद्दश्य का स्पष्ट पता हाँ नहीं चलता । 
इस प्रकार सौन्दयं उपयोगिता तथा पूणता दोनों से विज्लग रहता है। हमारी 
विकल्पद्ृत्ति ( फैकल्टी आँव इमेजिनेशन ) और बुद्धिवृत्ति ( अण्डरस्टडिंग ) के 
पारस्परिक सामंजस्य के फलस्वरूप प्रकाशित होनेवाली अनुभूति से ही सोन्दयबोध 
होता है। किन्तु इस परिणामी अनुभूति में किसी उद्देश्य का बोध नहीं होता । 
यह निस्पेज्ञ कहा जा सकता है। दाशनिक पदावल्ी में कहा जा सकता है कि. 
सौन्दर्यबोघ में उद्देश्य-सिद्धि दृत्ति-व्याप्यत्व रूप में न होकर फलव्याप्यत्व रूप में 
होती है, अर्थात्‌ आनन्द उसका फल है, किन्तु उद्देश्यसिद्धि सौन्दय नहीं है । 


न 
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तीसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्व २०४ 


निष्प्रयोजन होने से ही किसी वस्तु को सुन्दर नहीं कहा जाता प्रागैति [सिक 
काल के अनेक शिल्लाखण्ड प्राप्त होते हैं जिनका कोई-न-कोई प्रयोजन अवश्य 
है, भले ही हम उसे न बता सके, किन्तु इतना निश्चित है कि हम उसका 
प्रयोजन न जानने के कारण ही उन्हें सुन्दर नहीं बताया करते | हम गुल्लाब का 
कल देखकर उसे सुन्दर कहते हैं | उससे भी हमारा एक विशेष उद्देश्य सिद्ध 
होता है, ऐसा कहा तो जा सकता है पर वह प्रयोजन क्‍या है उसे बताया नहीं. 
जा सकता। ' अ्भिप्राय यह कि सौन्दयबोध न तो किसी की बुद्धि की परिकल्पना 
है न उसे इन्द्रियसुख या नैतिक दत्ति की परिस्फूर्ति ही कहा जा सकता है। 
सोन्दयबोध ऐन्द्रिय तथा अतीन्द्रिय ( सैन्स एंड रीजन ) के सम्मिल्न से ही 
उत्पन्न होता है | वह मूलतः एक भावसंवेग मात्र है, इसी कारण यह नितान्त आम्य- 
न्तरीण एवं व्यक्तिनिष्ठ भी होता है। इसे भावसंवेगात्मक मानने पर इसके वेदनात्मक 
स्वरूप को बोधात्मक या ज्ञानात्मक नहीं कह सकते | ( क्‍४७ [प्रतेश॥०७॥ ० 
6880 2070770 68 0 70 एघए 50 ००९४४४४00). किसी विषय को देखने के 
समग्र हमारी आम्यन्तरीण वृत्तियों (फेकल्टी शव इमेजिनेशन एंड अण्डर स्टेंडिंग ) 
म॑ अनुभूत होनेवाले सामंजस्य की फल्लात्मक अनुभूति सौन्दर्यवोध या सौन्दर्यवेदना 
कहलाती है | सौन्दयवेदना में इस बात का परिचय नहीं मित्ञता कि किस वत्ति 
की अथवा किस प्रकार का सामंजस्य हुआ है | इस स्थल्न पर हम केवल्ल उसी 
आमभ्यन्तरीण सामंजस्य को उपस्थित करनेवाले व्यापार की, परिपक्व फल के समान, 
विशिष्य्जातीय अनुभूति का परिचय प्राप्त करते हैं। * 
पहले ही बताया जा चुका «है कि सोन्दयवेदना व्यक्तिनिष्ठ होती है, किन्तु 
व्यक्तिनिष्ठ होने पर भी काण्ट ने इसको साधारण या सर्वनिष्ठ स्वीकार किया 
| साधारणतः यह प्रश्न उपस्थित होता है कि जो व्यक्तिनिष्ठ है वह सर्वनिष्ठ 
कैसे हो सकता है ! जो व्यक्तिनिष्ठ है वह एक ही व्यक्ति की अनुभूति पर निर्भर 
करता है और उस व्यक्ति के न होने पर उसकी अनुभूति नहीं हो सकती | इसके 
विर्पारत सवोनष्ठ किसी एक व्यक्ति की अनुभूति पर निर्भर नहीं रहता । किन्तु 
पहले कहा जा चुका हैं कि जब किसी एक परिदृश्यमान वस्तु को लक्ष्य करके एक 
सामंजस्य घटित होता है तो उसके परिणामस्वरूप एक प्रकार की अनुमूति हुआ 
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करती है | यह व्यक्तिगत सामंजस्य सवपुरुष साधारण व्यापार है और किसी विशिष्ट 
व्यक्ति का स्वीय या विशिष्ट सामंजस्य नहीं है। इसीलिए, किसी वस्तु को देखकर 
एक व्यक्ति के चित्त में जैसा सामंजस्य घटित होता है, उसी प्रकार की वस्तु 
देखकर अन्य व्यक्ति के चित्त में भी बेसा ही वृत्ति-सामंजस्य सिद्ध होता है 
इसीलिए फलीभूत सौन्दयवेदना के व्यक्तिनिष्ठ होने पर भी उसका कारण सर्वपुरुष- 
साधारण होता है, अतएव उसे व्यक्तिनिष्ठ माना जाता है। इस कारण काण्ट ने 
कहा है कि जो एक व्यक्ति के लिए सुन्दर प्रतीत होता है वह दूसरे को भी सुन्दर 
ही प्रतीत होगा | नीति के सम्बन्ध में भी काण्ट ने इसी प्रकार का मत व्यक्त 
किया है। उन्होंने कहा है कि जो एक को अच्छा या श्रेयस्कर प्रतीत होता है वह 
दूसरे को भी बेसा ही प्रतीत होगा । 
काण्ट के सौन्दयवाद की प्रधान विशेषता यही है कि वह खष्य और दृश्य 
के बीच अज्ञात सामंजस्थ के परिणामस्वरूप घटित बेदना को ही सौन्दर्यवेदना 
मानते हैं। सोन्दयवेदना मात्र स्वाथविहींन आनन्द है और व्यक्तिनिष्ठ होकर 
भी सबनिष्ठ होती है। कार्ट की कमजोरी यह है कि उन्होंने यह बताने की चेष्टा 
नहीं की है कि किसी वल्सु को हम उसके किस परिचायक धर्म के आधार पर 
सुन्दर कहें ! उनके मत से स्पष्ट रूप से इस बात का मी पता नहीं लगता कि 
सौन्दय से हम वस्तुतः क्या अर्थ ग्रहण करें ! किसी फूल को देखकर हम उसे 
सुन्दर तो कहते हैं, किन्तु उसे क्‍यों सुन्दर कहते हैं इसका कारण हम न तो अपनी 
व्यक्त भनोवृत्ति में ही खोज पाते हैं और न उपस्थित बहिवस्तु फूल में ही। 
इसका कारण सममाते हुए कार ने कहा है कि सीन्दर्यानुभूति हमारी आम्यन्तरीण 
अतीन्द्रियव्व॒त्ति के साथ बुद्धिस्थ वृत्ति के अलोकिक सामंजस्य का बाह्य फल्न मात्र 
| इस अलौकिक सामंजस्य का विशिष्ट परिचय प्राप्त करने या उसका रूप 
समभने का हमारे पास कोई उपाय नहीं है | 
किसी एक बाहरी वस्तु को एक ओर जितना ज्ञान के द्वारा उपलब्ध किया 
जा सकता है, दूसरी ओर उतना ही सुख या दुःख के द्वारा भी उसकी उपलब्धि 
हो सकती है। जिस समय कोई वस्तु हमें सुखदुःख वेदना से स्पश करती है, उस 
समय उस स्पश से उस वस्तु के सम्बन्ध में कोई ज्ञानात्मक परिचय नहीं होता एबं 
इसी कारण वह वेदना व्यक्तिनिष्ठ होती है । इस स्पश से केवल वस्तु-विशेष पर 
अवलम्बित व्यक्ति की निजी वेदना की उपलब्धि सूचित होती है | * 
4, +778 820688 700 098 77 ६98 00]8७6 9प6 75 9७ $०९४४४६४ ण०75० ६88 इपं]४०७६ गकड 
9 786६ 88 ६88 ॥7747067 ३9७ जेट 30 ३3 6४९७४४४५ #ए ६86 #७07068876%8607, 
(एमंप्रवुप९ ० उप्रध806४ 29. 42, ॥678प578 ४०६&788४07.  59!]). 
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दृश्यानन्द के साथ वस्तु की प्राति-अप्राति या किसी अन्य प्रकार के विचार 
का लेशमात्र भी सम्पक नहीं होता । किसी वस्तु को देखने मात्र से उदभूत होने- 
वाला आनन्द ही सीन्दर्यवेदना का आनन्द होता है, किन्तु यह तभी हो सकता 
जन वस्नु को सब प्रकार के स्वाथ से मुक्त या सम्पक से निरपेज्ष रखकर देखा 
जाय। यही कारण है कि सौन्दर्य का आनन्द किसी अमिलाषबदित आनन्द 
( इन्टरेस्ट ) के साथ जुड़ा हुआ नहीं है। आनन्द के साथ जुड़ी रहनेबाली 
अमभिल्ाघा सदा ही उस काम्य वस्तु के साथ भी जुड़ी रहती है, किन्‍्त सौन्दर्यवेदना 
का आनन्द वस्तु को उपलक्ष्य करके उत्पन्न होने पर भी एकान्त रूप से वस्तु- 
निरपेज्ञ होकर केवल्न चित्त की आनन्दानुभूति में ही निबद्गभ रहता है । हरे मैदान 
देखकर उत्पन्न होनेवाला आनन्द हरे मैदान से एकान्ततः विश्त्रष्ट होता है| 
यही वस्तु-निरपेक्ष किन्तु वस्तु के उपलक्ष्य से उत्पन्न एकान्ततः आध्यात्मिक 
अनुभूति का आनन्द ही सोंदर्यानन्द है। किसी को हम जब भल्ला या श्रेयस्कर 
ते हैं तब या तो वह दूसरी कोई भल्ली वस्तु उत्पन्न करता है या वह स्वयं अन्य- 
निरपेक्ष रूप में भत्ला होता है | यद्यपि सुखबोध भत्ना या श्रेयत्व-बोध से खतंत्र . 
होता है, तथापि सुखबोध में भी इन्द्रियसुख का विधान करनेवाली वस्तु के प्रति. 
लिप्सा होती है। केवल सोंदयवेदनाजन्य आनन्द ही वस्तु-लिप्सा से सम्पूर्णतया . 
विश्लिष्ट होता है। इसी कारण किसी प्रकार की वस्त के साथ इसका सम्बंध नहीं . 
जोड़ा जा सकता | इसके सम्बंध में केवल यही बताया जा सकता है कि यह वस्त के. 
उपल्क््य से उत्पन्न होता है| इसके विपरीत ऐच्द्रिय सुखचोध अथवा किसी वस्त 
का श्रेयत्ववोध इन दोनों का ही वस्तु-नियन्त्रित किसी-न-किसी लिप्सा से सम्बंध 
रहता है। ( 5007 ६0॥6 827/6690]6 884 +]6 200वें त्रर0ए७ & 
7846767706 0 ॥॥6 780प797 ० 06४7०. ) परन्तु जिस रुचि द्वारा हम 
केवल आनन्द को दृष्टि से किसी वस्तु का विचार करते हैं, उसी बृत्ति को रुचिवृत्ति 
( टस्ट ) एवं एकान्त निरपेक्ष आनन्द के विषय को सुन्दर कहते हैं | किसी वस्त 
को देखने पर यदि उससे किसी अमिलाषा या लोम का सम्बंध नहीं रहता, बल्कि 
उसके देखने से केवल आनन्द घटित होता है, तब वही आनन्द सबके लिए 
 समभाव से साक्षियोग्य या सबसाधारण के द्वारा उपभोग बन जाता है | जब हम 
किसी वस्तु को अपनी अमिलाषा का विषय बनाकर एकान्ततः निजी रूप में उसका 
भोग करना चाहते हैं, उस समय वह दूसरे के उपभोग के योग्य नहीं रह जाती | 
किन्तु अमिलाष-सम्बंध से वर्जित होकर उस दृष्ट वस्त में किसी द्रष्टा-विशेष का. 
_ ऐसा निजस्व नहीं होता, कि उसके कारण अन्य द्रष्ण उस विषय में किसी अन्य _ 





२०७ तीसरा अध्याय : सौन्दर्ये-तत्त्व 


द्रष्ट के तल्य आनन्द न पा सके । यह आनसन्‍्द किपती भी अमिलाषा के नियन्त्रण 
से उत्पन्न नहीं होता | इस कारण यह आनन्द एक ओर जितना ही खतंत्र, स्वाधीन 
ओर अन्य-निरपेक्ष होता है दूसरी ओर उतना ही द्रष्य-निरपेक्ष भी होता है। 


(2 


उ्यक्तिगत किप्ती भी स्वाथ-तुष्टि के द्वारा नियंत्रित न होने के कारण यह सवनिष्ठ 
होता है द 
तात्पय यह है कि जब कोई भी वस्तु अभिल्लाष-निरपेक्ष भाव से किसी भी द्रष्टा 
को सुन्दर प्रतीत होती है, तब उसको ऐसा लगता है मानों सौन्दय उस वस्तु का 
ही एक इन्द्रियग्राह्म धर्म है एवं इसी कारण वह उसी रूप में सभी को दृष्टिगोचर 
होता है। वस्तुतः सींन्दय प्रकार-प्रकारीमाव या गुण-गुणीभमाव से किसी भी वस्तु का 
धरम नहीं है, क्योंकि धर्म-धर्मीसाव, गुण-गुणीभाव या प्रकार-प्रकारीमाव से ज्ञात 
 होनेवाले सम्बन्धज्ञान के साथ आनन्द का तनिक भी सम्बन्ध नहीं है, तथापि 
एकान्ततः नियन्त्रण-शूल्य और स्वाथ-लेश-शून्य होकर जब किसी वस्तु को उप- 
लक्ष्य करके कोई आनन्द उत्पन्न होता है, तब हम उस वस्त को ही उस आनन्द 
'का विषय मानकर उसका विचार या उसकी कल्पना करते हैं, मानो उस वस्त 
'का कोई भी एक धर्म हमें आनन्द देता है। उस विषयीभूत धर्म को सौन्दर्य और 
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38 ४०० घ ९ ८०. ८ व्‌ रु ध र्म 
वस्त को सुन्दर कहते हैं | वह विषयीभूत धर्म जिस क्षण बहिवस्तु के धर्म के रूप 
में प्रतीत होता है, तमी सब लोग समानमभाव से उसे सुन्दर कह सकते हैं। इस 
ष्े 


सौन्दर्य के आनन्द और भल्रा लगने के सुख में पूर्णातया भेद है। भव्रा लगने 
का सुख व्यक्तिगत होता है, इच्धिय या मन के ऊपर निभर करता है। इसी 
कारण जो एक को भल्नबा लगता हैं, वह संभव है कि दूसरे को भल्ना न क्गे | 
राम को जो भोजन अच्छा लगता है वह श्याम को अच्छा नहीं लगता और जो 
श्याम को अच्छा लगता है वह यदु को अच्छा नहीं लगता । कोई बंजनी रंग 
पसन्द करता है और किसी की आँख में वह रंग बैठता ही नहीं, उसे निष्प्रमभ जान 
पड़ता है | कोई वीणा की मकार पसन्द करता है और किसी को सूक्म तन्त्री की 
आवाज़ वैसी सुखद नहीं लगती । इस सम्बन्ध में कोई तक नहीं दिया जा सकता" 
कि ऐसा क्‍यों होता है। प्रत्येक को मत्ना-बुर लगना उनकी इन्द्रिय-रुचि पर 
निभर करता है, किन्तु सौन्दय के सम्बन्ध में भी यही नियम लागू नहीं होता | 

यदि सौन्दय केवल भला लगने पर निभर करता तब तो उसे सौन्दर्य ही न 

हा जा सकता था | (६ 46 706767ए 0]688९8 70, 6 एप 06 
०७)] 70 9०७०४ पि)) । जब कोई किसी वस्तु को सुन्दर कहता है तो उसके 
मन में यह सन्देह नहीं होता कि दूसरे लोग मी इसे सुन्दर कहेंगे अथवा नहीं | 
इसके विपरीत वह निश्चिन्त होता है कि जो वस्तु उसे सुन्दर प्रतीत होती है, वह 
दूसरे को भी सुन्दर लगेगी | यदि एक व्यक्ति को सुन्दर लगनेवाली वस्तु को कोई 
दूसरा सुन्दर न कद्दे तो पहला व्यक्ति उसे दोष देता हुआ कहता है कि उस व्यक्ति 
में सोन्दयंबोध की शक्ति नहीं है। अतएव सौन्दयबोध के सम्बन्ध में लोग मत- 


,रक्षारकराशफ पाल १ रवातक] ७ > ०० 
आम 





प्रकार 


भेद सहन नहीं कर पाते। इसके विरोध में यह अवश्य कहा जा सकता है कि 
केवल मत्ना लगने में भी पर्याप्त ऐक्य होता है। यदि किसी एक व्यक्ति द्वारा 
निमंत्रित दस व्यक्ति एक-सा भोजन करके सन्तुष्ट होकर अपने घर ल्ोटें तो कहना: 
पड़ता है कि उस व्यक्ति को खिलाना आता है, वह आदर करना जानता है और 
उसे रुचिबोध है। फिर भी इस रुचिबोध को सवतोमावेन सबसाधारण नहीं कहा 
जा सकता | भद्र समाज में समादर की एक विशेष रीति है, जिसके अनुसार 
चलने पर व्यक्ति उस समाज में समी की प्रीति का माजन वन जाता है | इसीलिए 
किसी विशेष समादर को सब-साधारण के लिए प्रीतिकर मानने पर भी उस समा 

दर-क्रिया में ऐसा कोई नित्य नियामक धम नहीं पाया जाता जिससे उसको स्बतों- 
भावेन सबंसाधारण कहा जा सके | ? सौन्दर्य के मूल में उत्पन्न होनेवाले इस 





.. १७ 0७एशाउंए ७88४७ 0६ ६08 88788906 ज़6 गए 0. 6 ढकाएा4॥6७ कहा ॥077 00: 
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व्यक्ति, वस्तु तथा अमिल्ाष-निरपेज्ष आनन्द का कोई कारण निश्चित करना 
सरत्त नहां हू | 
हम पहले ही कह चुके हैं कि इन्द्रिय को अच्छा लगना एकान्‍न्त व्यक्तिगत 
इन्द्रिय-रंचि का संकेतक है, किन्तु सौन्दर्य का आनन्द आध्यात्मिक रुचि-सापेद्य 
ओर व्यक्तिनिष्ठ होकर भी सवनिष्ठ होता है। साधारणतः सबनिष्ठ प्रत्यथ 
वस्तु-चर्म सापेक्ष होता है। जब हम कहते हैं कि कोयल काली है या सभी 
कोयलें काली हैं, तब इस सवनिष्ठ विश्वास के मूल में कोयल्न का कृष्णत्व 
विद्यमान रहता है। किन्तु वस्तु में हम किप्ती सबेगोचर थम का संकेत नहीं पाते । 
कोई ऐसा निश्चित धर्म नहीं बताया जा सकता कि अप्तुक धर्म को देखकर किसी 
खु-विशेष को सुन्दर कह्य जायगा | घर्म-घर्मी सम्बन्ध में उत्पन्न होनेवाले समी- सर्वे 
साक्षिक प्रय्य अन्वीज्ञामूलक (लॉ जिकल) होते हैं, किन्तु काए्ट का कथन है कि 
सौन्दयवेदना में कोई भो अमीक्षामूलक प्रत्यय नहीं होता | द्रष्टा किसी वस्तु को 
देखकर सबं-निरपेक्ष आनन्द का अनुभव करता है और उस वस्तु को ही आनन्दा- 
नुभव का विषय स्वीकार करके उसे सुन्दर कहता है। आनन्दानुभूति एकान्त 
ध्यात्मिक है और इसीजिए वह वस्तुवम नहीं है| वह व्यक्तिनिष्ठ एवं द्रष्टा 
का हृद्गत घममं है परन्तु उसी छृदूगत अनुभूति के बल पर प्रत्येक द्रष्णा जिसे स्वयं 
सुन्दर कहकर स्वीकार करता हैं उसके सम्बन्ध से वह अनुमव करता है कि सभी 
उसे सुन्दर कहेंगे अन्वीज्षामृल्क न होकर मी केवल आत्मानुभूति के आधार पर 
सवनिष्ठता ही सीन्दर्यवेदना की विशिष्यता मालूम होती है। इन्द्रियानुभूति का 
सुख या भत्ता लगना व्यक्तिनिष्ठ है। इसीलिए सभी यह मानते हैं कि इन्द्रियरुचि 
का मला-बुरा लगना मो व्यक्तिनिष्ठ ही है। वहाँ कोई भी स्बनिष्ठता का दावा 
नहीं करता ? । 
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तीसरा अध्याय : सोन्दर्ये-तत्त्व २१० 


साधारण ऐच्द्रियक भज्ञा लगने और सौन्दर्यवेदना के आनन्द का भेद सम- 
भाने के त्षिए दो-एक बातें और कइनी हैं| वस्तु देखने के समय हमारे मन में 
उसकी छुवि व्यक्त होती है, जिसका फञ्न सुलभोध होता है। इस सुखब्ोध को 
सर्वनिष्ठ नहीं कह सकते । जहाँ सब्र इन्द्रियों को मज्ना लगता है, वहीं यह रूप 
उपस्थित होता है अर्थात्‌ हम इख्द्रियों के द्वारा वस्तु की जो छवि या उसका स्पश 
पाते हैं उसके परिणामस्वरूप घटित होनेवाला आनन्द हमारा निजी थम है। इस 
कारण इत सम्बन्ध में सत्रक्े साथ हमारा मेज होना आवश्यक नहीं है| यदि 
हममें उत्पन्त होकर मो आनन्द सबनिष्ठ हो प्क्रता है तो उसे हमारी मन की 
वस्तुच्छुवि से उत्तन्त कहना स्वीकार नहीं किया जा सकता । हमारी मन को वस्तु- 
छुवि' से उत्पन्न सुख केवल हमारा ही हो सकता है। वस्तु-छ॒वि तैयार होने के लिए 
हमारे मन में दो प्रकार की प्रक्रितरा चलती है, एक को विकल्यन्नत्ति (पावस ऑँब 
इमेजिनेशन) कह्य जा सकता है ओर दूसरे को बुद्धिवृत्ति (अंडरस्टडिंग )| 
विकल्प्ृत्ति खए्डशः ग्रहीत रूपों को एक्रत्र उपस्थित करती है ओर बुद्विवृत्ति 
द्वारा वे एक अखणड ऐक्य में बचे प्रतीत होते हैं। विकल्पबृत्ति अतीद्धिय होती 
है इसकी सत्ता का अनुमान सात्र किया जा सकता है। इन दोनों दत्तियों में किसी 
वस्तु को उपलब्य करके उत्पन्न दोनेवाल्ी सामंजस्य की अनुभूति वस्त-छुवि ग्रहण 
करने के पूब ही घटित होती है, इसीलिए यह वस्तु-छवि-निरपेज्ञ होती है। इसके 
न होने पर वस्तु-छुवि को ग्रहण नहीं किया जा सकता | चाहे किसी चित्र में 
किसी भी प्रकार को वस्तु-छुवि क्‍यों न पाई जाती हो, इस सामंजस्य को अनुभूति वहाँ 
अवश्य होगी | इसीलिए. इस अनुभूति का आनन्द वस्त-छुविं के ग्रहण करने का 
पूववर्तों है और इसी कारण यह जोर देकर कहा जा सकता है कि यह सभी के 
द्वारा अनुभूत होगा | इन्द्रिय को मल्ला लगने पर पहले वस्तु-स्पश या वस्तु-प्रहण 
होता है, तयश्चात्‌ आनन्द उत्नन्न होता है। किन्तु सीन्दय-वेदना में पहले 
आनन्दानुभूति होती है, उसके बाद वस्तु-छुवि-ग्रहण ओर तदनन्तर अमप्रयक्त 
वस्तु-छुवि और बाह्य वस्तु सें उसका मिथ्या आरोप होता है १ । 
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२११ तीसरा अध्याय ; सौन्दर्य-तत्त्व 


बाह्य प्रत्यज्ञ का अवलम्बन करके उत्पन्न होने पर भी सौन्दयवेदना का 
आनन्द ऐन्द्रियक नहीं होता । विकल्प तथा बुड्धिवृत्ति में घटित होनेवाला साम्‌- 
जस्य एकान्ततः आम्यन्तरीण, अप्रत्यक्ष और इच्द्रिय को आगोचर होता है। 
इसी सामंजस्य की सिद्धि में सौन्दर्य का आनन्द है, इस कारण यह आनन्द 
ऐन्द्रियक सुख से नितान्त असंश्लिष्ट रहता है। इसी आनन्दप्रयोग से ही द्र॒ष्या 
का दर्शन-काय संपादित होता है, परन्तु उसके द्वारा निरूपित दर्शन-कार्य किसी 
विशिष्ट वस्तु के स्वरूप के द्वारा नियन्त्रित नहों होता | स्ब-नियंत्रण-निरपेक्ष भाव 
से विकल्प ओर बुद्धिद्वत्ति की स्वाघीन परम्परानुवर्तिता के लिए पारस्परिक परि- 
चय के परिणामस्वरूप उत्पन्न होनेवाला आनन्द ही सौन्दर्य कहलाता है। उसे 
'ही सौन्दयवेदना का आनन्द कहते हैं | * यह आनन्द किसी विचार का आनन्द 
नहीं होता। यह न तो लिप्सा-जनित होता है न ऐन्द्रिय या यांत्रिक-बोधजनित ही 
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होता है, फिर भी इसी के द्वारा वस्तु-छुवि अन्य उद्देश्य-निरपेक्ष होकर ज्ञान के 
आकार में प्रकट होती है 

काण्ट ने सभी वस्तुओं के दो सेद किये हैं। एक को स्वरूप (फॉर्म) कहते . 
हैं और दूसरे को गुण-घर्म (क्यालिटी)। हरा” कहने पर हमें जो कुछ दिखाई 
देता है, उसके मी दो भाग किये जा सकते हैं। किसी हरेपन के बोध होने पर 
अनेक क्षणों में कठिनाई से उपचित हरेपन का प्रथक्‌-प्रथक्‌ बोध एक अखण्ड 
हरेपन के बोध के रूप में मन के सम्मुख उपस्थित हो सकता है। दु्ग्राद्म अनेक 
क्षणों में प्रथक रूप से होनेवाले बोच का जो एक अखरण्ड, निस्पन्द बोध-रूप में 
ग्रहण किया जाता है, काण्ट ने उसी को वस्तु की स्वरूपता कहा है। इसके अति- 
रिक्त एक हरे प्रत्यय में निहित 'सब्ज़' नामक धर्म को उन्होंने सब्ज़ का गुण-धर्म 
बताया है। यह हरापन अंशतः इन्द्रियग्राह्म होता है, इसी कारण हरा कहने से 
जिस भज्ञा लगने का संकेत मिज्ञता है, वह सबनिष्ठ नहीं है | अर्थात्‌ इस बात 
का कोई प्रमाण नहीं है कि जो एक को सब्ज के रूप में अच्छा लगता है, वह 
दूसरे को भी मला लगेगा कि नहीं | किन्तु बहु-दुर्शाह्म च्ुण-परम्परा में खए्डशः गहीत 
सब्जु प्रत्यय को एक अखरड प्रत्यय के रूप में ग्रहण करना अतीन्द्रिय मनोव्यापार- _ 
साथध्य है एवं इसी कारण वह इन्द्रियनिरपेत्न होता है । वही आनन्द सभी में एक- 
रूप होने के लिए बाध्य है। इसी कारण एक अमिश्र वर्ण को तो सुन्दर कहा जाता' 
है किन्तु मिश्र वणु को नहीं कहा जा सकता । किसी छुवि या किसी प्रस्तरशिल्प 
को सुन्दर कहते समय हम उप्के दृष्ट रूप को सुन्दर नहीं कह सकते, क्योंकि वह 
ऐन्द्रिय होता है। सुन्दर कहने से हम उस समय्र उसके आकार (फॉर्म) का अर्थ 
लेते हैं। * सारांश यह है कि नाना प्रकार के वर्णों' के वेचित्र्य से किसी भी 
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यस्तु के विशुद्ध स्वरूप या आकार को इन्द्रिय-विज्ञोमनीय बनाया जा सकता है, 
किन्तु यह बर्ण-लिप्सागत इन्द्रियसुख सौन्दर्य का आनन्द नहीं होता और न उस 
जाति का ही होता है। इसी कारण सौन्दयवेदना के आनन्द में किसी भी प्रकार 
के मावसंवेग (इमोशन) के होने पर उसे भी एकान्त अवास्तव धर्म मानना 
पड़ेगा | * 

सौन्दर्यानन्द की प्रयोजन-निरपेक्षता के सम्बन्ध में काए्ट से भी पूव ठामस 
एक्बीना (07798 80णएां४७७) ने भी इसी सिद्धान्त को स्वीकार किया था | 
मूसा मेन्देलसाँ (४०४७४ 7067 06|६8४०॥) ने अपने ग्र॑ थ मोरस्तन्दाँ (४0726- 
7809700७7) में कहा है कि हमारी आत्मा में ज्ञानद्वति तथा अमिलाषद्ूत्ति नामक 
'दो वृतियाँ होती हैं। अमिल्ाषबृत्ति के साथ सुख-दुःखबोध जड़ित रहता है, 
किन्तु ज्ञानबृत्ति और अमिल्लाषबृत्ति इन दोनों की अन्तर्व॑र््तिनी एंक वत्ति और है 
जिसे अनुमोदनावत्ति कहते हैं | इसी दृत्ति के द्वारा हम जब किसी सुन्दर वस्तु को 


3५ !] 


देखते हैं तो उसे देखने में कोई अभिलाषा या उसके उद्रेक सहित सुखबोध नहीं 
रहता। सुन्दर वस्तु के दशन के साथ स्वाभाविक रूप से ही एक शान्त आनन्द 
जुड़ा रहता है एवं उस आनन्द के साथ किसी प्रकार के लाभाल्ाम या, स्वाथ का 
सम्बन्ध नहों होता । * 
हचसन (फ्रंप४०॥४४०7) ने मेन्देलसाँ (१९४१०४]४४०॥४) के अंथ के 
प्रकाशित होने के पूर्व यह मत अत्यन्त सुन्दरतापूवंक प्रकट किया था । उन्होंने कहा 
था कि किसी भी त्ञाम या हानि से निरपेक्ञ रूप से किसी वस्तु को देखने मात्र से 
“आनन्द उत्पन्न होता है और किसी वस्तु को देखने से दुःख उत्पन्न होता है । किसी भी 
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वि. 


स्वार्थ-सिद्धि से सम्बन्ध न रखते हुए, किसी भी वस्तु के दशनमात्र से उत्नन्न होने- 
वाला आनन्द ही सौन्दय का परिणाम होता है। ” यहाँ तक की नेय्ल्टन 
(४०४४९४०४) ने भी सौन्दर्यानन्द को एकान्त निष्प्रयोजन तथा केवल विचार 
या आत्तर-दशन का आनन्द कहकर स्वीकार किया है। * 

यद्यपि सौन्दर्यानन्द को एकान्त प्रयोजन-सम्पक-विहीन बताना कार्ट का कोई 
नवीन आविष्कार नहीं है, किन्तु उनके मत की विशेषता इस बात में है कि उन्होंने 
सौन्दय को दशन से मुक्त करके अपना मत प्रस्तुत किया है और श्रेयबोध के समान 
सौन्दयबोध को भी प्रात्यक्षिक ज्ञान का पूबवर्ती एक आम्यन्तरीण (ए प्रायेरी) 
व्यापार बताया है। कार्ट की युक्ति का सास्मर्म यह है कि जिस प्रकार सौंदर्य- 
बोध की वेदना एकान्ततः बाह्यकारण-निरपेक्ष और व्यक्तिगत रुचि-निरपेक्ष होती 
है, उसी प्रकार वह एक ओर सवनिष्ठ और सर्वेजन-ब्रेद्य तथा दूसरी ओर समी 
मनुष्यों के अन्तर में स्थित एक ही प्रकार के आन्तरिक कारण से उत्पन्न भी होती 
है। यह अन्तःकरण क्या है ? काण्ट का कहना है कि यह विकल्पबृत्ति और बुद्धि- 
वृत्ति का सामंजस्य है। सोंदयबोध या सौंदयवेदना इसी का फल्लीमूत व्यापार है। 
विकल्पद्वत्ति के साथ बुद्धिव्ृत्ति का सामंजस्य किस प्रकार होता है, इसे हम मालूम 
नहीं कर पाते । हमें केवल उसका परिणाम आनन्द ही ज्ञानगोचर होता है, किन्तु 
इस आनन्द से उस आनन्द का क्या सम्बन्ध है, इसे हम नहीं समझ पाते । इसी 
कारण कार्ट ने कहा है कि दृश्यमान वस्तु का जो गुण हमारी इन्द्रिय की प्रीति 
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या अप्रीति उत्पन्न करता है, उसके अतिरिक्त केवल्न दृश्यत्व या आकृति के सम्बन्ध 
में वस्तु का स्वरूप किस प्रकार हमारी बुद्धि में उपस्थित होता है, उस प्रक्रिया में 
सौन्दयबोध का कारण भी छिपा रहता है। इसी कारण सौंदयबोध का कारण एकान्त 
आम्यन्तरीण (ए प्रार्येरी) है। आमभ्यन्तरीण विशिष्ट व्यापार के संघटन में वस्तु 
को सुन्दरता प्रकट होती है और उसके परिणामस्वरूप आनंद उत्पन्न होता है | 
पहले आनन्द उत्पन्न हो और बाद में सुन्दर की उपस्थिति इस प्रकार का क्रम नह 
होता, बल्कि सुन्दर के बाद आनन्द आता है। मेरेडिथ (१४०7७०॥४४) ने इसी 
बात को समभझाते हुए कहा है कि जो बाह्य घर्मों' से विनिमुक्त केवल वस्तु के 
निजी स्वरूप में चित्त में अवस्थित होता है और जिसका बार-बार ध्यान आता है, 
उसके परिणामस्वरूप अनुभव को एक ओर हम जितना विकल्प तथा बुद्धिवृत्ति के 
सामंजस्प का परिणाम मानते हैं, दूसरी ओर उतना ही उस अनुभव के साथ 
मानस-द्त्ति के सम्बंध को आनन्द कहकर अनुभव करते हैं| यह आनन्द वस्तु के 
साथ युक्त होकर प्रकाशित होता है, इसी कारण हम वस्तु को सुन्दर कहते हैं। 

कार्ट ने अपने क्रिटिक आँब प्योर रीजन' ग्रंथ में इसी सिद्धान्त का प्रति- 


पादन किया है कि हम अपने ज्ञान में जो कुछ प्राम करते हैं, उसकी सीमा ज्ञान 
तक ही है। यदि हम ज्ञान के बाहर उसकी सत्ता या असत्ता को मानें तो अन्त- 


बिक 


विरोध उत्पन्न होता है। यही कारण है कि ज्ञानगत उपलब्धि की बहिसत्ता के 
सम्बंध में हम कुछ भी नहीं कह सकते, परन्तु इस ज्ञान में ही ऐसे बहुत-से लक्षण 
पाये जाते हैं जिनके द्वारा किसी-न-किप्ती रूप में अतीरिद्रिय सत्ता की सूचना मिल्षती 
है। इस अतीन्द्रिय सत्ता का जगत्‌ ज्ञानगत सीमा-रेखा के बाहर है एवं इसी कारण 
उसका स्वरूप बन्धन-विहीन और स्वतंत्र होता है। * इसी के साथ-साथ कारट के 
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मन में यह बात भो आई थी कि यद्यपि कितने ही नियंत्रणों के परिणामस्वरूप 
हमारे मन में ज्ञान नाना आकारों में पकट होता है, तथापि किसी एक विशेष 
व्यक्ति या अं बुद्धि के साथ उसकी संगति न होने पर वह व्यक्त नहीं हो सकता | 
साथ हा उनका विचार था कि हम जिस अहंशक्ति का परिचय-पाते हैं, वह सभी 
ग्रकार से अनियंत्रित और निरपेन्न इच्छा-व्यापार में होती यदि यह काय 
द्वारा अपने को चरिताथ नहीं कर सकती तो इस इच्छा-व्यापार का कोई मूल्य 
| रह जाता। यदि यह काय द्वारा चरिताथ हो तो यह भी अनुमान किया जा 
सकता हैं कि बाह्य जगत्‌ के साथ अहंशक्ति का ऐसा सामंजस्थ है कि उसके बल 
पर बहिजंगत में इच्छाशक्ति व्यापार सिद्धि पा सकता है। द क्‍ 
यद्यपि कार्ट चाहते तो इतना ही कहकर विराम करते, किन्तु उनका विचार 
था कि ज्ञान ओर इच्छाश्कत्ति के अनुशील्न के द्वारा जो संभावित है उसका 
विचार और प्रयोग तो वह कर चुके हैं अब केवल आनन्‍्दबृत्ति रह जाती है 
जिसका विचार करना है | ज्ञानइृति के साथ इच्छाइत्ति के योग को वह पहले ही 
समझा चुके थे और उनकी धारणा थी कि मन में इस प्रकार की एक विशेष 
क्षमता हैँ जिसके द्वारा ज्ञान ओर इच्छावृत्ति में सामंजस्य उपस्थित हो सकता है| 
इस सामंजस्य को उपस्थित करनेवाली वृत्ति में एक ऐसी शक्ति है जिसके द्वारा 
जशञान और इच्छादत्ति दोनों के मध्य वतमान वेषम्य में मी आमभ्यन्तरीण उपाय द 
से एक सामंजस्य उपस्थित किया जा सकता है। उन्होंने आनन्दबृत्ति का विश्लेषण 
करके यह निश्चित किया कि बुद्धिव्रत्ति के साथ विकल्प या अतीन्द्ियवृत्ति का 
सामंजस्य ही निरपेज्ञ-आनन्द का कारण होता है | अपनी बुद्धिवृत्ति के द्वारा हम 
ज्ञान का अमाव-सात्र प्राप्त करते हैं। अपनी अतीन्द्रियवृत्ति के द्वारा हमारे मन 
यह धारणा उत्तन्न होती है कि बहिजंगत्‌ के साथ हमारा कोई मूलगत ऐक्य 
| इससे हमारे मन में यह विश्वास उत्पन्न होता है कि हमारे अन्तर्जंगत्‌ के 
सामंजस्य के अनुरूप बाह्य जगत्‌ में भी एक सामंजस्य रहता है। किन्तु इनकी किसी 
भी दृत्ति के द्वारा हम बाह्य जगत्‌ के साथ अपना सामंजस्य अनुभव नहीं कर सकते | 
अथात्‌ ज्ञानवृत्ति, अतीद्धियसाक्षिक 'रीजन! तथा इच्छा-व्यापार में आधारभूत 
विश्वास इन तीनों की उपलब्धियों में हम अपनी सॉंदयब्रत्ति के द्वारा ही सामंजस्य 
उपस्थित करते हूँ। सॉदियब्वत्ति का विचार करते हुए काएट ने इसे संश्लेषात्मक- 
_ बृत्ति ( जजमेंट ) के अन्तर्गत रखा है । संश्लेषात्मक ( जजमेंट ) कहने से 
घर्माधमंमूलक ज्ञान का अथ ग्रहण किय्रा जाता है। इसी कारण वह बुद्धिवत्ति के 
अन्तगंत आता हैं। उसके द्वारा बहुधा विभिन्नता को ऐक्यगत सामंजस्य के रूप 
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ग्रहण किया जाता है | इसके प्रसार होने पर समस्त बहिजंगत्‌ का अपने 
'मनोजगत्‌ के साथ ऐक्य स्थापित करते हुए एक सामंजस्य के रूप में ग्रहण करना 


घ्पे 


संभव हो सकता है, परन्तु यदि मनोजगत्‌ में ही विच्छेद है तो बहिजिंगत्‌ का 
'सामंजस्थ कैसे घटित हो सकता है ? इस कारण जब ऐसी वत्ति का परिचय 


मिलता है जिसके द्वारा अतीन्द्रिय आत्मोपल्ब्धि तथा अतीन्द्रिय बहिजंगत्‌ के 
साथ ऐग्य-बोध होने पर दोनों का ही सामंजस्थ उपस्थित हो जाता है तो इस 


ब् 


सामंजस्थ के परिचय के फत्नस्वरूप ही हमें आनन्द की उपल्ब्बि होती है। केडें 
४ (०7वें ) ने अपने ग्रंथ “ क्रिटिकल फिलासफी आ्रॉव काश्ट ? सें इस सम्बंध में 
लिखा है कि काण्ट के विचार से ज्ञान तथा इच्छावत्तियों के अतिरिक्त हमर्म एक 
अनुभूति ( फीलिज्न ) होती है। इस प्रकार हम जिसे ज्ञान से नहीं जान पाते या 
इच्छावत्ति से जिसके सम्बंध में काम नहीं ले पाते उसकी अनुभूति ( फीलिज्ञ ) 
हो सकती है | इस अनुभूति के साध्यम से ही हमें दृश्य रूपों ( फिनॉमिलन ) 
ओर सत्य रूपों ( रीबल ) के वीच सम्बंध का ज्ञान होता है। इस चेतना को न 
तो दृश्य खुपों से सम्बंध रखनेवाला ज्ञान ही कह्य जा सकता है, न सत्य के प्रति 
३२ 


अन्तदंष्टि के रूप में ही इसका उल्लेख किया जा सकता है। यही सौंदर्य की 
अनुभूति है जो कला का माध्यम ग्रहण किया करती है। ? 


॥४ 


/ 


/ 
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सौन्दय का स्वरूप समभाते हुए. कार्ट ने उदात्तता या गांभीय (सब्लिमिटी) 


संबंध में भी बहुत-सी बातें कही हैं | इनसे पूव बक ने अपने ग्रंथ फिलॉसो फिकल 
इन्क्वायरी इन्‌ टू द ओरिजिन आँव आइडियाज आँव द सब्लाइम एण्ड ब्पूटी- 
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तीसरा अध्याय : सोन्दर्य-ततत्व .. २१८ 


फुल! में यह प्रमाणित करने का प्रयज्ष किया था कि सुख और दुःख का परस्पर 
सापेक्ष रूप में ज्ञान नहीं होता । इन दोनों की स्वतन्त्र तथा निरपेक्ष सत्ता है। 
उन्होंने यह मी कहा था कि रुचि (टेस्ट) के नाम से हमारी एक विशेष वृत्ति होती 
है। इसी के द्वारा हम किसी वस्तु के सौन्दर्य का अनुभव करते हैं। हम समस्त 
विषयों को अपनी इन्द्रियों के द्वारा एक ही रूप में ग्रहण करते हैं। जो पदार्थ 
हमारी जीम को अम्ल ज्ञात होता है, वह दसरे की जीम को भी वैसा ही जान पडता 
है| इसी प्रकार हमारी जीभ को मीठा लगने वाला पदाथ दूसरे की जीम को भी 
मीठा त्वगता है | किन्तु यह हो सकता है कि हमें एक पदार्थ जितना मीठा और 
भत्रा ज्गता हो वह दूसरे को भी उतना ही मीठा या सुस्वादु न लगता हो | इसी 


८ 


प्रकार यद्यपि सुन्दर वस्तु को सभी सुन्दर ही मानते हैं, तथापि किसी की दृष्टि में: 
वह कम और किसी की दृष्टि में अधिक सुन्दर हो सकती है | इसका एक ही कारण 
है। वह है हमारी रुचि जो भिन्न प्रकार के अभ्यास से मिन्‍न वस्तुओं की अमभ्यस्त 
हो जाती है। शिक्षा ओर अभ्यास के फलस्वरूप मनुष्य की इन्द्रियों का स्वाभाविक 
बोध भी बदलता रहता है। अ्रतणव परिमाजित रुचि का मतलब यह नहीं निकाला 
जा सकता कि हम किसी सवंथा नवीन रुचिशक्ति का परिचय दे रहे हैँ। फिर भी. 
ज्यों-ज्यों हमारा ज्ञान बढ़ता है, हममें विचार और तुल्लनना करने की अधिकाधिकः 
शक्ति बढ़ती है, त्यों-त्यों हमारी इन्द्रिय की साधारण रुचि समाप्त होती जाती है 
ओर एक विशिष्ट रुचि जन्म ले लेती है * | उदाहरण के रूप में यों कह सकते हैं. 
कि जिस व्यक्ति ने किसी भी प्रकार की मूति नहीं देखी है वह किसी भी मूर्ति को 
देखकर प्रसन्‍न हो सकता है, किन्तु जिसने अनेक मूर्तियाँ देखी हैं उसी की दृष्टि 
किसी मूर्ति के अनेकानेक दोषों पर पड़ सकती है। कहते हैं एक बार किसी मोची 
ने एक चित्रकार का चित्र देखा ओर उसमें एक दोष बता दिया । चित्रकार जूते 
को अंकित करने में भूल कर गया था, अतः मोची की दृष्टि तुरन्त उस दोष को 
पकड़ सकी | तात्पय यह कि रुचि (टेस्ट) के नाम से कोई एक अखर्ड शक्ति नहीं 
बताई जा सकती, फिर भी जब सूक्ष्म इन्द्रियबोध, कल्पना-शक्ति, विचार-शक्ति, 
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तुलना करने की शक्ति और अमिज्ञता की विविधता एकसाथ संयुक्त होकर कार्य 
में प्रवृत्त हो जाती हैं तमी हम रुचि की प्रथकता को समझ पाते हैं | यों यह रुचि 
भी ज्ञान और अमिज्ञता के परिशोधन के साथ-साथ माजजित होती जाती है। बक ने 
यह भी कहा है कि आत्मरक्षा ओर सन्तति-रक्षा इन दोनों को केन्द्र मानकर हममें 
अनेक भावावेग उत्पन्‍न होते हैं। स्री जाति को क्क्ष्य करके उत्पन्न होनेवाले भावा- 
वेग को 'काम' कह दिया जाता है। फिर भी यह सवथा सिद्द बात हैं कि काम सब 
प्राणिसुल्लम होता है और किसी भी शारीरिक विशेष धर्म को देखने से उद्दिक्त हो 
जाता है। सही बात तो यह होगी कि हम कहें कि किसी स्त्री के समस्त शारीरिक: 
गुण देखने पर यदि हमारा चित्त उसकी ओर आकर्षित होंता है तो हमें मानना 
चाहिए कि उसमें सौन्दय है। दूसरी जगहों पर तो हम सौन्दय शब्द का केवल गौण 
या ओपचारिक प्रयोग करते हैं | इस सीन्दय को देखकर हमारे चित्त में जो आक-- 
धंण की अनुभूति उत्पन्न होती है वही प्रेम कहल्लाती है और हम उसके वशीमूत 
होकर उस वस्तु -विशेष को प्राप्त करने के लिए प्रयत्नशीत्र हो जाते हैं। इस प्राप्ति 
चेष्टा का नाम ही है 'काम! * | अद्भुत या गांमीय के सम्बन्ध में भी इसी प्रकार 
बक का विचार था कि जिस वस्तु से हमारे चित्त में भय उत्पन्न होता है, उसी से 
रस भी उत्पन्न होता है। यह रस अत्यन्त घनीभूत तथा दुःख-बहुल रूप में उप- 
स्थित होता है । उनका बिचार था कि अधिक-से-अधिक भयोत्यादक, अधिक-से- 
अधिक कष्टकर और आतंकपूर्ण वस्तु से हमारे भाव अत्यधिक उत्तेजित हो जाते 

ओर इस प्रकार यही भयावह और आतंकपू रण वस्तु गांभीय (सब्लिमिटी) का 
कारण बन जाती है | इसका कारण यही है कि दुःख सुख से अधिक प्रभावशात्री 
होता है | जैसे पहली-पहली बार समुद्र देखने से हमारा मन एकबारगी दमित हो 
जाता है और फिर धीरे-धीरे उज्जीवित होता है उसी प्रकार अद्भ्रुत्‌ रस में भी अव- 

साद और पुनरुज्जीबन का अंगांगिमाव पाया जाता है । 
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तीसरा अध्याय : सौन्दर्य-तत्व २२० 


बक का विचार था कि सौन्द्यबोध के समग्र होनेवाले सामंजस्थवोध के 
समान अद्भुत रस या गांमीय की उपलब्धि में इसका बोध नहीं होता, अपितु 
वह व्याहत हो जाता है। मानो विषय को अहण न कर सकने के कारण हमारी 
आत्मा स्तम्मित हो जाती है। हम सौन्दय का जितने सहज रूंप से वाह्मवस्तु पर 
आरोप कर सकते हैं, उसी तरह इस आत्मस्तम्भनात्मक गांमीर्य को ग्रहण नहीं 
कर सकते | हम इसको मानो अपना आत्मधर्म मानकर ही इसका अनुभव करते 
हैं। बक ने इस रस को जितना भयंकर कहा है उतना कार्ट ने नहीं माना । 
'कारट के मत में मय-मिश्रित प्रशंसा के साथ इस रस में एक गंभीरता या स्तम्म- 
नात्मक प्रतीति प्रस्कुट हो उठती है | किन्तु इसकी उपलब्धि के स्वरूप का वर्णन 
करते हुए कार्ट ने सोन्द्योपल्ब्धि के स्वरूप का अनुसरण करते हुए कहा है कि 
गांभीयं रस की अनुभूति ठीक सौन्दयबोध के समान बहिवस्तु से ही उत्पन्न होती 
है एवं उसके मूल में किसी भी प्रकार का महिमा-चिंतन या आश्चर्यानुभूति की 
भावना नहीं होती । यह रस प्रधानतः प्रकृति से ही उत्पन्न हो सकता है| 
के महत्व पर दृष्टिपात करने पर एक ओर हम जितना उसकी विशाल्षता द्वारा 
'अमिभूत होते हैं, दूसरी ओर उतनी ही उसकी विशालशक्ति के निकट हम अपनी 
छुद्रता और असहायता की उपलब्धि करते हैं। अपने अन्तर में भी हम अपने द 
अेयबोध का जो अधिकार अनुभव करते हैं, वह भी इस बहिजंगत के अति गहन _ 
अनुभव के समान या उसकी अपेज्षा भी गहनतर इस गांभीर्यानुभूति की 
श्रारोप्य-विषय के रूप में कोई बहिवस्त नहीं होती | यह एकान्ततः आम्यन्तरीण 
अनुभव है । यद्यपि कार्ट ने सौन्दय एवं शांभीय को प्रथम स्थान दिया है, तथापि 
दोनों ही अध्यात्म या आभ्यन्तरीण उपलब्धि हैं अतः वह उन्हें एकान्वय में 
उपस्थित कर सके हैं | 

कार्ट के पूज्वर्तियों में लेसिज्ञ (,०5७४॥४2) और विंकलमैन (श।३४००- 
79700) का नामविशेष उल्लेखनीय है | विंकलमैन लेसिंग से १२ वर्ष बड़े ये 
'एवं दोनों ने ही स्वतंत्र रूप से निजी गवेषणा की थी | किन्‍्त इनमें से किसी ने 
भी काट के समान सोौन्दर्यतत्त का विश्लेषण करने की चेष्या नहीं की। लेसिंग- 
आर [विकलसेन ने प्रधानतः विशिष्ट शिल्प कल्लाओं का स्वरूप ध्यान में रखकर 
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ही विचार किया है। लेसिंग का प्रमुख प्रतिपाद्यम विषय यही था कि कविता 
द्वारा छुवि का काम नहीं निभता, एवं छवि के द्वारा भी कोई बड़ा मनोमाक 
प्रकाशित नहीं हो पाता । इसी के साथ लेसिंग ने यह भी कह्य है कि प्रकाशन की 
दृष्टि से काव्य छुवि की अपेक्षा अधिक उपयोगी है | दसरी ओर विंकल्मैन काव्य 
गी अपेज्ना छवि की थ्रेष्ठता दिखाने में व्यस्त रहे। दोनों ने ही इस बात का 
विचार किया था कि सोन्दर्यमात्र से किसी भी स्वरूप का आत्मप्रकाश होता है एवं 
इस आत्मप्रकाश के तारतम्य पर ही सोंदर्य का महत्त्व या उसका लघुत्व निर्भर 
है। कल्ला का उद्देश्य निष्प्रयोगन आनन्द होता है। राष्ट्राधिपति का कत्तेव्य है 
कि वह लोक के लिए उपभोग्य आनन्द की जाति का निर्देश कर दे | १ उन्होंने: 
यह भी कहा है कि प्राचीन विद्वानों का नियम था कि इस सौंदय को व्याहत करके: 
वे कुछ मी प्रकाशित नहीं करना चाहते थे | इसी कारण उनके द्वारा गढ़ी हुई 
मूत्ति में भयंकर क्रोध आदि अंकित करते हुए भी असुन्दर की सृष्टि करने की 
तनिक भी चेथ्टा नहीं की गई हैं| इस कारण लेसिंग ने कहा है कि ल्लाकून (,80॥- 
009 ) की प्राप्त मूर्ति में किसी असाधारण यंत्रणा को व्यक्त करने को चेश नहीं 
की गई है | इसका कारण यह हैं कि यूनानी समाज में जितना एक ओर इस 
प्रकार के यंत्रणा-व्यजंक चित्रों का प्रदर्शन नियम के विस समका जाता था, 
उतना ही उसे दूसरी ओर सौन्दय-विधातक भी माना जाता था| किख्तु ल्लाकूनों 
के परवर्ती समालोचकों ने लेसिंग की इस व्याख्या को स्वीकार नहीं किया है 
और प्रायः सभी ने एक स्वर से कहा है कि उससे दैहिक यंत्रणा अत्यधिक स्पष्ट 
मतकती है। यह चित्र वस्तुतः रोमी शिल्प का नमूना हैं, किसी यूनानी शिल्पी 
का रचना-कीशल नहीं। लेसिंग ने सौन्दर्य शब्द से केवल जड़-सौन्दय का ही 
अथ अहण किया हैं और उन्होंने चित्र तथा कविता की भी इसी दृष्टि से आलो- 
चना की है कि उनसे जड़-सोन्दय कहाँ तक व्यक्त हो पाता है। 'ल्वाकून' में उन्होंने 
कहा है कि यद्यपि कविता में बाह्य-सौन्दर्य उसी रूप में व्यक्त नहीं हो पाता 
जिस प्रकार वह चित्र में हो सकता है, तथापि यह कहने में कोई हानि नहीं हैं कि 
कवि उसके द्वारा हमारे चित्त पर पड़े हुए प्रमाव का वर्णन करके बाह्य-सौन्दय 
का-रूप हमारे सम्मुख रख ही सकता है। इलियड (!]]90) महाकाव्य में हेलेन 
को देखकर वृद्ध ट्रायवासी बोले कि ऐसे सौन्दर्य के कारण इतना भयंकर युद्ध 
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करना अथवा ऐसा अश्रुपात करना तनिक भी आश्चय की बात नहीं है। केवल 
इतनी बात कहत्ञाकर कवि ने हेलेन के आकर्षण का जो अंकन कर दिया है उसी 
आकर्षण-वर्शन के सहारे उसके सौन्दर्य का पूरा वणन हो गया है । यद्यपि चित्र 
में गतिशीलता नहीं दिखाई जा सकती, तथापि किसी सुन्दरीं की पदगति से उसका 
सौंदन्य अवश्य प्रकट हो जाता है। इस विषय का वर्णन तो केवल काव्य ही कर 
सकता है। ओविड ( 0ए ांप ) की अलसिनी ( ०४४ ) के वणन में यही 
कौशल दीख पड़ता है। * 

उक्त बातों से यह विदित होता है कि संभवतः बक के समान लेसिंग ने भी सौन्दय 
का अर्थ 'मनुष्य-सौंन्दय' ही ग्रहण किया है। लेसिंग ने सुन्दर के समान ही 
स्वतन्त्र रूप से असुन्दर या कुत्सित को भी स्वीकार किया है । जिस प्रकार अंगों 
की संगति के बीच से सुन्दर वस्तु की सुन्दरता कल्नकती है, उसी प्रकार कुत्सित 
अंगों की संगति में भी सौन्दर्य झज्ञकता है। सामान्य असंगति मात्र से सुन्दर को 
कुत्सित नहीं बनाया जा सकता | अतः लेसिंग ने कुत्सित का लक्षण न देकर उसे 
केवल सुन्दर का विरोधी या विल्लोम बताया है। * उनका विचार है कि साधारणतः 
काव्य में कुत्सित को स्थान नहीं है, किन्तु मयानक, बीसत्स या हास्य रस की अभि- 
व्यक्ति के कारण उसका भी काव्य में प्रवेश हो ही जाता हैं। हाँ, चित्र या मास्कय 
में उसे निश्चय ही कोई स्थान नहीं दिया जा सकता, वहाँ कुत्सित कुत्सित ही बना 
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रहता है अपने-आपको रसान्तर में परिणत नहीं कर सकता | परन्तु यह सब कहने 
पर भी लेसिंग ने सुन्दर-असुन्दर या सुन्दर और कुत्सित में कोई भेद नहीं बताया 
है । तारतम्य-भेद से, सुन्दर भी कुत्सित के स्थान पर अधिकार कर सकता है कि 
नहीं, इस सम्बन्ध में भी उन्होंने अपने विचार व्यक्त नहीं किये हैं | 
हमने पहले ही बताया है कि सौन्दय का विचार करते हुए, लेसिंग ने मानव 
सौन्दय का ही विचार किया है। संभव है उन्होंने इसी कारण परिस्फूर्ति 
( एक्प्रेशन ) और सत्यामिव्यक्ति ( ट्रथ ) दोनों को ही प्रधान रूप से सौन्द््य से 
अलग स्थान दिया है। इन दोनों को सौन्‍न्दर्य-केत्र से बाहर रखने के कारण 
लेसिंग किसी भी रूप में सोन्दय के स्वरूप का निरूपण न कर सके । सौन्दय की 
सृष्टि वस्तुतः एक परिस्फूर्ति पर निमर करतीं है। यही कारण है कि किसी गंभीर 
बेदना या भावसंवेग के न रहने पर कोई भी शिल्पी या चित्रकार सौन्दय की 
सृष्टि नहीं कर सकता । किन्तु लेसिंग ने इस बात पर ध्यान ही नहीं दिया है । 
विंकलमेन की 'कला का इतिहास” (हिस्ट्री श्रॉब आ् ) पुस्तक प्रकाशित होने के 
बाद लेसिंग ने अपने इस मत को थोड़ा बदल दिया ओर इसी कारण उन्होंने 
ल्ाकून! के द्वितीय भाग में कहा है कि भाव की परिस्फूर्ति यदि सौन्दर्य को व्याहत 
न करे तो उस रूप की परिस्फूर्ति में भी दोष नहीं रहता | विंकलमैन का अनुसरण 
करते हुए उन्होंने कहा कि प्रकृति के दृश्य आँकने में कोई चतुराई नहीं होती | 
जड़ जगत्‌ या मनुष्येतर ग्राणियों में ऐसा कोई भी आदश संस्थान नहीं दीख 
पड़ता जिसके वन करने या अंकित करने से सौन्दर्य की सृष्टि की जा सके | 
आश्वय तो हमें इस बात पर होना चाहिए कि बिना परिस्फूर्ति के मनुष्य-शरीर 
की आदश अभिव्यक्ति केसे संमव है। पता नहीं कैसे लेसिंग की यह धारणा बन 
गई थो कि यद्यपि आन्तरिक माव ही मनुष्य का प्राणप्रद-घमम है, किन्तु बिना उसे 
प्रकट किये केवल उसके अंग-प्रत्यंग का वन या चित्रण कर देने से ही उसका 
आदश रूप उपस्थित किया जा सकता हैं। लेसिंग जड़-संस्थान के विशेष आदश' 
रूप को ही सौन्दय मानते रहे । 
विंकलमेन--१७१७ से १७६८--ने लेसिंग और बक के समान मनुष्य 
के शरीर-संस्थान के सौन्दर्य को ही प्रधान स्थान दिया है, किन्तु लेसिंग से उनका 
भेद वहाँ दिखाई देता है जहाँ उन्होंने मनुष्य के द्वारा किये गये प्रकृति के अनुकरण 
का भी सौन्दय के क्षेत्र में अधिकार स्वीकार कर लिया है। आश्चय है तो इसी 
बात पर कि लेसिंग के साथ उन्होंने भी मावपरिस्फूर्ति को सौन्दय का विरोधी बताया 
|. है। होगाथ ( 7029४४॥ ) के समान ही विंकल्मैन ने भी अवयव-संस्थान की 
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विचित्रता में सुन्दरता मानी है। आकार और रेखा के परस्पर सामंजस्य में ही 
सौन्दय होता है। किप्ती सुन्दर देह का सौन्दर्य उसकी रेखाओं की विचित्र बंकिमता 
पर ही निर्भर करता हैं। मावपरिस्फूर्ति को छवि में उतारते हुए मनुष्य की आत्मा 
के धर्म को बाह्य रूप में अनुकृत करके मूर्तित करना पड़ता है | यही कारण है 
कि उसके द्वारा सौन्दय की सृष्टि नहीं होती। सौन्दर्य-सात्र जड़ देह के विशिष्ट 
सामंजस्य का परिणाम होता है। उसमें आत्मा के विविध भावावेणों के प्रसार के . 
कारण देह-विकार उत्पन्न हुआ करता है | इस देह-विकार से सौन्दर्य नष्य ही 
है। अतएव मावपरिस्फूति सौन्‍्दय की विरोधी होती है। वह सौन्दर्यो पिघातक है |१ 
फिर भी चाहे विंकल्लमैन इन दोनों में तनिक भी सम्बन्ध स्वीकार करें या न करें 
इतना तो स्पष्ट जान पड़ता हैं कि उन्होंने विशेष भावपरिस्फूर्ति मूर्तियों को ही 
महत्व दिया है। ऐपी मूर्तियों को ही उन्होंने श्रेष्ठ समझा है। वास्तविक बात तो 
यही है कि कोई भी भावावेग-विहीन मूर्ति यथार्थ सौन्दय को प्रकाशित नहीं कर 
सकती । विंक्रमेन की धारणा थी कि सुन्दर मूर्ति अनिवायंतः विशेषत्व-बजित 
होती हैं| अतएव उन्होंने मन की परिकल्पना अथवा भाव मात्र को रूप देनेवाली 
मूर्ति को कल्लाकृति स्वीकार नहीं किया है। उनका विचार था कि यथार्थ आदर्श 
सौन्दय अंकित करने के लिए हमें तिलोत्तमा की निर्माणप्रणाल्ी से काम लेना. 
पड़ेगा | अमिप्राय यह कि आदश मनुष्य को अंकित करने के लिए अनेकानेक 
ब्यक्तियों में उपलब्ध सवश्रेष्ठ सौन्दर्य को एकत्र करके ही सुन्दर मूर्ति गढ़ी जा 
सकती है। * 
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बक, लेसिंग, विंकलमेन, वुल्फ, बॉमगा<न प्रद्मति के समकालीन वातावरण 

काण्ट उत्पन्न हुआ था । किन्तु काण्ट की अन्तदृष्टि के समान गंभीरता प्राचीन, 
मध्य या नवोत्थान ख़ूनान-युग अथवा समसामयिक या किंचित्‌ पूववर्ती लेखकों में 
से किसी में भी नहीं पाई जाती | कार्ट के मत का सार यह है कि यदि हमारा 
अन्तजंगत्‌ किसी बहिवस्तु में अन्तजंगत्‌ के नियमों का साम्य पाता है, तो उस 
'वस्तु का अपनी अनुभूतिधारा के साथ एकान्वय स्थापित करके उसका परिचय 
प्राप्त करता है। इस परिचय का आनन्द ही सौन्दय का आनन्द होता है। किसी 
को देखकर उसे सुन्दर कहने पर यह समझा जाता है कि उस वस्तु को ग्रहण कर 
लेने के समय या उसे ग्रहण करते हुए हमारा अन्तत्लोक जिस वस्तु की अज्ञात रूप 
से खोज कर रहा था, नूतन अनुभूति के साथ जिस भाव में अपने को मिल्राना 
चाहता था, उसे वह प्राप्त कर लेता है। कास्ट ने यह बात मान ली है कि जो 
वस्तु सुन्दर हैं वह समी के लिए सुन्दर होती है। इच्द्रियधर्म के सम्बन्ध में मतभेद 
होने से ही सौन्दय के सम्बन्ध में भी मतभेद हो जाता हैं। उन्होंने यह भी स्त्रीकार 
कर लिया है कि इन्द्रियज-बोध में भला-बुरा लगने के सम्बन्ध में ही मतभेद हुआ 
करता है। दसरी ओर बक ने कहा है कि सभी व्यक्ति इन्द्रियों द्वारा इन्द्रिय के 
वेघय को एक रूप में ही ग्रहण करते हैं | तुम जिसे नीला देखते हो मैं भी उसे 
नीला देखता हूँ । किसी वस्तु को सुन्दर कहते हुए. केवल इन्द्रियवोध के द्वारा हम 
अपना मत प्रकाशित नहीं करते, अपितु उसके साथ अपनी युक्ति, ज्ञान और बहु- 
दाशता आदि का भी व्यवहार करते हैं। यही कारण है कि सौन्दय के सम्बन्ध से 
इतना मतभेद है | हमारी सबकी बुद्धि नतो एक-सी है, न एकजातीय और सम- 
रिमाण की ही है। कार्ट सोन्दयबोध को प्रत्यक्ष ओर परोक्ष से नितांत बहिमूंत 
मानते थे | यह वह भी मानते थे कि सभी मनुष्यों में चलने वाली अन्त्नोक की 
क्रिया भी मनुष्य-सम्बन्ध से एक ही प्रकार की होती है ओर बहिवस्तु के साथ 
अन्तलोंक का सामंजस्य भी एक ही प्रकार का होता है। इस कारण उनकी धारणा 
थी कि अन्तर्रोंक के साथ बहिल्लोंक के परिचय से व्यक्त होनेवाला सोदयानन्द एक 
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रूप का होता है और सब व्यक्तियों में उसका एक-सा प्रत्यय भी होता है | इसी 
कारण उन्होंने सौन्दय के सम्बंध में मतभेद की गुंजाइश नहों मानी है | बस्तुतः 
काण्टकृत सौन्दय का विवरण या उसका लक्षण एकान्ततः पारिमाषिक है। वह 
सौन्दर्य आकार-विहीन होता है | वस्तु के एक अश्ञेय या दुशेय रूप के साथ वस्तु 
सत्ता रूप से अन्तत्वोक का परिचय न केवल्न निरपेक्षु ही होता है ओर न निरूप 
ही | साधारणतः 'सोन्दरय' कहने से हमें मूत्त ( कांक्रीट ) का ही ज्ञान होता है। 
उसमें इन्द्रियज धर्म तथा बुद्धि-विवेचन के धर्म का पर्याप्त प्राचुय होता है। जिसे 
हम सुन्दर कहते हैं, उसमें यह मूत्त वस्तु और उसका अवयव-सन्निवेश बहुत अधिक 
महत्व रखते हैं | इसी कारण होगाथ आदि चित्रकारों ने सौन्दय के स्वरूप का 
निरूपण करते हुए रेखा और वर्ण-सन्निवेश के माध्यम से उसे समझाने की चेष्य: 
की है | उन्होंने कहा है कि उपयोगिता, विचित्रता, समानता, परिमाण, सारल्य या 
सांकय आदि नाना धर्मों में समन्वय और पारस्परिक नियमन आने पर ही इनके 
समवेत प्रभाव से सौन्दय की सृष्टि होती है। अंगों का अंगी के रूप-आकार को 
ग्रकट और सुब्यक्त करने के लिए, किस रूप में विन्यास किया जाय, केसे विभिन्‍नता 
के बीच से एक नवीन अंगी का बोध करा दिया जाय, कल्लाकार को इसी बात पर 
मुख्यतः ध्यान देना पड़ता है। फूल, पत्ती और पौदों या तितल्ली के वैचिब्यपूर्ण 
रंगीन परों का उपयोग मुख्यतः इसी बात में हैँ कि वह दृष्टि को सुखद और चित्त 
के लिए, आह्वादकर सिद्ध हो | " क्‍ 
इसके विपरीत रस्किन आदि का कथन है कि जब अनेक बाहरी रूपों और 
रेखाओं के योग से हमारे हृदय में भगवान्‌ के नाना रूप व्यक्त होने लगते हैं ओर 
इन नाना रूपों और रेखाओं की इस सम्मन्बित दृष्टि के उद्घाटन करने में 
उपयोगिता का पता चल्ला करता है, तमी सौन्दय की सृष्टि होती है। जगत में ही 
भगवान का परिचय पाने पर सोन्दय का सूजन होता है। यह आत्मपरिचय जितना 
ही सुब्यक्त होगा सौन्दर्य-रचना भी उतनी ही सुघर होगी | बर्क आदि ने कहा है 
कि जिस किसी वस्तु से हमारे भावावेग जितने ही अधिकाधिक उद्बुद्ध होते हैं, 
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0 


बह वस्तु हमें उतनी ही अधिक सुन्दर प्रतीत होती है। इस प्रकार विचार करें 
तो स्त्री का शरीर ही हममें सर्वाधिक भावावेग उत्पन्न कर सकता या करता है, 
अतएव हम लोग उसे ही 'सुन्दर! कहा करते हैं। यद्यपि काण्ट के अतिरिक्त 
'किसी अन्य विचारक ने सौन्दर्य का किसी दाशनिक मत से सम्बन्ध नहीं जोड़ा है, 
किन्तु उनका प्रधान दोष यह जान पड़ता है कि उन्होंने इस ज्ञानलब्ध मूत्ते रूप 

का पूर्णतया वर्जन किया है | फत्ल यह हुआ कि यद्यपि काण्ट ने सबसे पहले 
'तत्वावज्ञोचन की दिशा में सौन्दर्य का विचार किया था और पहल्ली बार आम्यन्तर ..' 
के साथ बाह्य का समन्वय उपस्थित करके निश्चय ही एक महत्तपूर्ण काय किया 

था, किन्तु फिर भी वह सौन्दर्य का पूर्ण परिचय देने में असमर्थ ही बने रह गये। 
सारांश यह है कि यद्यपि पूर्वोक्त अनेक लेखकों ने सौन्दर्य का लक्षण देने का 
अयत्न किया है, किन्तु उनके विचारों में स्पष्ट्ता नहीं है। उन्होंने प्रायः सौन्दर्य 

के बाह्य रूप का ही विश्लेषण करके काम चल्ना लिया हैं। उसके अन्तस्तत््व के 
सम्बन्ध में वे लोग विचार व्यक्त नहीं कर सके हैं| उनकी दृष्टि एकान्त एकदेशीय 

बनी रही और वे उसे व्यापक रूप में ग्रहण न कर सके | 




















श्जे 


उपसंहार 


अलग से प्रकाशित “भारतीय चित्रकला-पद्धति ” (दासगुप्त एश्ड कं० 
कालेज स्ट्रीट, कलकत्ता ) नामक अंथ में भारतीय शिरुप-पद्धति और उससे सम्बन्ध 
रखनेवाले सौन्दय॑-तत््व का विवेचन किया गया है। केवल शिल्प ही सौन्दर्यानुभूति 
का आधार नहीं है | बाह्य जगत्‌, तरु, गुल्म, लता आदि, तुषारकिरीटी अग्रभेदी 
भिरिश्वग, सानुवाहिनी कलकल्नादिनी निर्भारिणी, विस्तृत शस्यश्यामला भूमि, 
प्रवाहित नदी, प्रभातकालीन पूब-गगन की अरुणिमा, सांध्य-गगन का शोण 
उल्लास, पशु-पक्ती, कौट-पतंग के शरीरावयव और नर-नारी के मुखमंडल या 
देह पर दमकता ल्ावस्य आदि में यदि हम सौन्दर्य का अनुभव नहीं कर पाते तो 
सौन्दर्य की सृष्टि ही असंभव हो जाती | सच तो यह है कि जिस प्रकार 
मनुष्य के मनोयोग के बिना सौन्दर्य की उपलब्धि नहीं हो सकती, उसी प्रकार 
विषय का ज्ञान भी नहीं हो सकता । फिर भी सौन्दर्य को केवल चित्त का घर्म नहीं 
कह सकते । वस्तुतः सुन्दर वस्तु में कोई ऐसी अन्तर्निहित शक्ति होती है जिसके: 
कारण उस वस्तु-विशेष से हमारे अन्तर का घनिष्ट सम्बन्ध हो जाता है और हम 
उसे सुन्दर कहने लगते हैं । किस्ती-किसी विचारक ने बताया है कि बाह्मजगत के 
सम्बन्ध में साधारण व्यक्ति और एक वैज्ञानिक के दृष्टिकोण में अन्तर होता है| 
साधारण व्यक्ति उस वस्तु को विशिष्ट देश-काल आदि से सम्बन्धित रूप में ही 
देख पाता है, किन्तु वैज्ञानिक जड़ वस्तु के विशेष-विशेष धर्मों को देश-काल आदि. 
से वियुक्त करके देखता है | इसी प्रकार एक शिल्पी बहिजंगत्‌ को अपने प्रतिभा- 
ब॒त्त से नवीन रूप देकर उसे नवीन रस से अभिषिक्त करके देखता है। उसकी 
वेज्षिक दृष्टि और उसके शिल्पाभ्यास के प्रभाव से प्राकृत रूप मी अप्राकृत रूप 
धारण कर लेता है। यही कारण है कि जैसे ही हम सौन्दर्य-क्षेत्र की चर्चा करते हैं 
त् प-कला के ज्षेत्र में ही 





उससे तुरन्त शिल्प का अर ग्रहण करने लगते हैं । शिल 
जगत्‌ का वास्तविक दशन किया जा सकता है। किन्तु हम इस मत से सहमत 
नहीं हैं | हम यह तो स्वीकार करते हैं कि अधिकतर शिल्पी बहिजंगत्‌ से लिये 
गये उपादानों के द्वारा ऐसी सृष्टि रचता है जो बहिज॑गत्‌ से पूर्णतया मिस्न होती 


हि 


है । वैसा सौन्दर्य प्राकृत जगत्‌ में नहीं पाया जाता, बल्कि यह कहना अधिक 














२२९ डउेपसंहार ; सौहरदर्य- तत्व 


उचित होगा कि प्राकृत जगत्‌ के सौन्दर्य को शिल्पी और भी मधुरतर बना देता दै। 
उदाहरणतः, यदिं शरपतन-भय से भागते मृग की भीत किन्तु दृढ़ गतिमंगी को 
देखकर मुग्ध होने वाले व्यक्ति को उस समय कालिदास का श्लोक '्रीवामंगा- 
'मिरामम--/ १ स्मरण आ जाय तो कालिदास की इन पंक्तियों की चारुता के 
कारण दृश्यमान छुवि की मधुरता बढ़ेगी ही। इसी कारण यह स्वीकार किया जाता है 
कि कवि ओर चित्रकार हमें प्रकृति की मनोरमता देखने के लिए शिक्षित करते 
और अभ्यस्त बनाते हैं, किन्तु कवि या शिल्पी प्रकृति में जिस सुघमा का दशन 
करता है प्रधानतः उसी को अपने चिन्तन के द्वारा एक रूप प्रदान कर देता है । 
साधारण मनुष्य और कवि या चित्रकार की दृष्टि में मिन्नता होती है। संभवतः 
इसीलिए, प्रत्येक व्यक्ति हर समय प्रकृति का सौन्दर्य गरहण नहीं कर पाता। साधा- 
शरण मनुष्य किसी चित्र की सुन्दरता को उपयुक्त और यथार्थ प्रतिष्ठा देना नहीं 
जानता | चित्र-रचना के समय चित्रकार के अन्तर में एक प्रकार की ध्यानक्रिया 
चलती रहती है ओर उसी के साथ उसे सोन्दयबोब भी होता रहता है, किन्तु 
प्रकृति दशन के समय इन बातों के लिए अवसर नहीं रहता | फिर भी प्रकृति 
के सौन्दर्य को देखकर मुग्ध होनेवाले कवियों तथा चित्रकारों की संख्या बहुत 
अधिक है | यथा द्रष्टा के चित्त में प्रकृति के दर्शन के अतिरिक्त अन्य समय 
में मी एक प्रकार की ध्यानावस्था उपस्थित रहती है। इसी तन्मयता के कारण जैसे 
अकृति के साथ कवि या चित्रकार के मन की नाना प्रकार की रेखाओं ओर वर्ण 
का सामंजस्य उपस्थित होता है वेसे ही प्रकृति के नाना व्यापारों के साथ मनुष्य 
के नाना व्यापारों का साहश्य और सामंजस्थ घटित होता है। वह जिस प्रकार 
एक ओर प्रकृति के सोन्दय का निरीक्षण करता है, उसी प्रकार दूसरी ओर उसके 
अनजाने ही प्रकृति का अनेक प्रकार का सामंजस्य उसके हृदय में अंकित हो जाता 
है । इस प्रकार उसके हृदय में सौन्दयसृष्टि का उपादान संग्रह होता रहता है । 
कवि और चित्रकार प्रकृति से उपादान ग्रहण करके अपनी सृष्टि के द्वारा सौन्दर्य 
की प्रतिष्ठा बढ़ा देता है। इसी कारण हथारे यहाँ अलंकारशास््र में कवि को प्रजापति 
कहा गया है। वह विधाता की सृष्टि की अपेक्षा अधिक चमत्कार उत्पन्न करने- 
वाली सृष्टि रचता है | कालिदास ने अभिज्ञान शाकुन्तत्म? के द्वितीय अ्रंक में 


है 








१.--ओवाभंगाभिरामं सुहुरनुपतति स्यथन्दने दत्तदृष्टि: 
पदचार्धेन प्रविष्ठ: शरपतनभयाद्भूयसा पूर्वकायम्‌ । 
दर्भ र्घावलीढ़ें: अरमविवृतमुख मर शिभिः कीणंवर्त्मा 
पदयोदग्रप्लुतत्वादियति बहुतरं स्तोकमुग्यां प्रयाति ॥ अ० शा० १ ७ 
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शकुन्तल्ला के सम्बन्ध में कहा हैं कि उसे देखने पर ऐसा प्रतीत होता है मानो 
कवि के ध्यान में आये हुए, रूप में प्राण डाल्न दिये गये हैं । इसीलिए मानो वह 
विधाता की रचना नहीं रह गई है | विधाता की रचना में इतना सौन्दर्य संभव 
भी कहाँ हे ! केवल कवि के चित्त में ही इस प्रकार की सृष्टि हो सकती है।.. 
मानो विधाता के रूप की कोई सीमा है, किन्तु कवि के चित्त में ध्यान के द्वारा अहण 
की गई सुन्दरता असीम है; द 
चित्ते निवेश्य परिकल्पितसलयोगात्‌ 
रूपोचयेन मनसा विधिना इतानु। 
स्त्रौर्त्नसृष्टिरपपरा प्रतिभाति या मे 
घातूविभृवमनुचिन्त्य वपुशच तस्या।॥ २ | ६ 
प्राचीन यूनानी लोग छुन्द-सामंजस्थय और अवयव-संगठन-जनित सुषमा को 
ही सुन्दर मानते थे । ! आधुनिक काल में हम लोग भाव-व्यंजकता, इंगित या 
कथ्य की सजीवता तथा जीवनथर्म की सब प्रकार की अभिव्यक्ति को प्रधानता 
देते हैं। * इन दोनो लक्षणों को एक साथ रखकर देखने से पता लगता है कि. 
सुन्दर में जिस प्रकार एक ओर अवयव आदि का सामंजस्थ रहता है, उसी प्रकार 
दूसरी ओर उस सामंजस्य में हृदयगत भावों के साथ अन्तःस्थित भाव तथा रसादि 
की बहिःस्फूर्ति भी प्रकाशित होगी । यूनानियों ने स्वाभाविक अवयव-सामंजस्य की _ 
अभिव्यक्ति में ही सौन्दर्य का दशन किया है | उसके आगे उनकी दृष्टि नहीं गई 
है, किन्तु धीरे-धीरे मानवजागरण के साथ-साथ सौन्द्य के सम्बन्ध में भी अनेक: 
नये भाव उदित हुए हैं। सौन्दय के सम्बन्ध में इन कई प्रधान विचारों को ध्यान में 
रखकर विचार करने से उनमें एक स्वजातीयता का पता चलता है। इस प्रकार 
की धारणा के आधार पर उन सबमें एक नवीन सामंजस्थ उपस्थित किया जा 
सकता है या नहीं, इसी बात का विचार करने के लिए हमने इस ग्रंथ की रचना 
की है। 
चीनी लोगों के सम्बन्ध में हम विशेष रूप से परिचित नहीं हैं | सुना जाता 
है कि ईसा के २५०० वष के पूव भी चीन में अंकन-पद्धति प्रचलित थी। कहा 
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जाता है कि राजा “चाऊ! ने ईसा के २४०० वर्ष पूर्व एक चित्रकार को एक सेम 
अंकित करने के लिए दिया | चित्रकार ने तीन वर्ष के अन॑न्तर राजा को उस 
चित्र अंकित करके दिया । राजा ने देखा कि उस चित्र में केवल एक लाल सेम 
अंकित किया गया है। यह देखकर राजा के क्रद्ध होने पर चित्रकार ने कहा कि 
एक काठ का घर बनवायें और चारों ओर से प्रकाश रोककर यदि उसमें केवल 
एक छोटी खिड़की से आने वाले प्रकाश में चित्र को देखें तो उस चित्र की वास्त- 
विक मर्यादा का पता ल्वग सकता है। ऐसा ही करने पर राजा ने देखा कि सेम के 
ऊपर विचित्र प्रकार के प्राणी सप, पक्षी, अश्व, रथ आदि अंकित किये गये थे। 
ई० पू० २२० के चित्रकार लिः के विषय में प्रसिद्धि है कि उसने एक वर्ग इंच 
 न॒द, नदी, गिरि उपत्यका आदि के साथ तात्कालिक चीन राज्य का एक मान- 
चित्र खींचा था| राजा हे नन--ई० पू० १९२--ने कहा है कि उनके समय के 
चित्रकार एक-एक बाल तक अंकित कर सकते थे, किन्तु वे भावाभिव्यंजन में समर्थ 
हीं थे।लि सियाज्ध--ई० पूृ० ८०--ने कहा है कि उसके समकालीन चित्रकार ए: 
प्रायः इस प्रकार प्राणियों का चित्र आँकते थे कि अन्य प्राणी उनको अपना ही चित्र 
मानकर उसके निकट चले आते थे। ई० पू० द्वितीय शतक से चीन देश में मनुष्य 
की छुवि अंकित करने की पद्धति प्रचलित थी और कन्फ्यूशियस तथा उनके शिष्य- 
वर्ग की भी अनेक प्रकार की बहुत-सी पुस्तकों की चर्चा सुनने में आती है | चीन 
देश में उस समय भी मुद्रण-प्रथा नहीं थी। इ० १३६८ तथा १३१६८ की छपी 
हुई चित्रों की पुस्तक करेम्ब्रिज पुस्तकालय में संरक्षित है। ईसा के दूसरे से चौथे 
शतक तक छुवियाँ प्रायः रेशम या कागज़ पर अंकित की गई हैं। प्राचीन काल 
में चीन में साधारणतः सफेंद, दरिद्र, नील और ल्ोहित रंगों का व्यवहार होता 
था। चीनी चित्रकार प्रायः बहुत-सी विद्याओं में पारंगत हुआ करते थे | चेडः 
ह्याठः के सम्बंध में गाइल्‍स (0]68) ने प्रशंसा की है।" से यज्ञ (78७ ४०५०९) 
के सम्बन्ध में कहा जाता है कि उन्होंने पंच शास्त्र ( फाइव क्लासिक्त ) को 
पत्थर पर “ंकित कर दिया था। उनके दो चित्रों का पता चलता है, जिनमें एक 
शिक्षादान का है और दूसरा स्त्री संघ का है। उस समय प्रतिक्षति अंकित करने 
की एसी पद्धति प्रचलित थी कि जिसकी छुवि चित्र-गैलरी में अंकित की गईं 
दिखाई न देती उसे लोग नितान्त अकिंचितकर मानते थे । चीन में सौन्दय-प्रीति 
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इतनी बढ़ी हुईं थी कि कन्फ्यूशियस (00४प्रिथ्ं०५७) ने एक बार दुःखी होकर: 
कहा था कि मनुष्य जितना सौन्दर्य को पसन्द करता है उतना धर्म को नहीं करता।'* 
पाच्य हान्‌ (9970) वंश के इतिहास में लिखा है कि ६१ ई० में सम्राट मिल 
जे (00708 व) ने बौद्धधर्म के सम्बन्ध में संवाद संग्रह करने के लिए. भारतवर्ष 
को व्यक्ति भेजे थे | इससे पूर्व ३२०० वत्सर तक चीन वासियों ने भारतवष के 
बीद्धवर्म के सम्बन्ध में थोड़ा-बहुत सुना ही था, उसके सम्बन्ध में विशेष कुछु न 
जानते थे | ६ वत्सर के पश्चात्‌ वह कश्यप मुदंग (॥898889 १६097) को 
साथ लेकर चीन की राजधानी में गये और वहीं उनकी मृत्यु हुईं, किन्तु उनके 
साथ अनेक बौद्ध छवियाँ और मूर्तियाँ थीं | बौद्धमूत्ति और छवि के साथ चीनियों 
का यहीं प्रथम परिचय था । पहले ही कहा गया है कि उस समय के चित्रकारों ने 
प्रधानतः जीवन्त मानव की ही प्रतिकृति अंकित की है| इसी समय मा युवान्‌ 
(/8 +०७॥)) ने उनके भतीजों को उपदेश देते हुए. कहा कि किसी बड़ी वस्तु 
को अंकित करने की चेष्टा न करके किसी छोटी वस्तु को अंकित करना ही उचित 
है। *६ई० १४७ में वू (४०) वंशीय लोगों ने एक समाधिमन्दिर बनाकर उसमें 
अनेक प्रकार के प्राचीन ऐतिहासिक और पौराणिक चित्र भास्कर में टंकित किये।. 
१७८६ ३० के मृत्तिकारों के द्वारा इसका आविष्कार हुआ था। प्रा. चचन (0०0०. 
(9 ए७0768) ने इन्हीं चित्रों को अपने विस्तृत ग्रंथ में प्रकाशित किया था एंव... 
उन पर बैबीलोनिया या असीरिया के प्रभाव को अस्वीकार किया था । उन्होंने 
हा है कि दोनों में साहश्य तो जान पड़ता है, किन्तु उसका कारण यही है कि 
भाचीन मानव एक ही प्राकृतिक तथा सामाजिक श्रवस्था में पले और बढ़े हैं अत; 
उनका शिल्प-चित्त भी एकजातीय है | 3 ईसा के तृतीय शतक में साउ नामक 
चित्रकार ने एक रेशमी टुकड़े पर ५० फुट ऊँची एक मूत्ति अंकित की थी | यह 
मूत्ति संभवतः बौद्धमू्ति थी | इसी समय से बौद्ध विषयों के अनेक चित्र अंकित 
होने आरंभ हो गये थे | यद्यवि चीन आदि में बौद्ध चित्रों का प्राजुय है, किन्तु 
योरोपियों के समान ही उन्होंने मी बहुत-से त्लोगों के लौकिक चित्र ही अंकित 
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२३३ उपसंहार : सौन्दर्य-तत्त्व 


| भारतीय चित्रों में जितना घमबहुल चित्रों का प्राचुय है उतनां चीन 
आदि में नहीं है| मारतवष में बहुत-से ज्ञोदित चित्र और भास्कय मूत्ति होने पर 
भी भास्कर या चित्रकारों में से प्रायः एक का भी नाम नहीं पाया जाता । इसके विप- 
रीत चीन में परम्परा रूप में अधिकांश चित्रकारों के नाम मिलते हैं। चौथे और 
'पाँचवे शतक में भी सुप्रसिद्ध चित्रकारों का नाम सुना जाता है | 'कुकश्ची' ने एक 
बार एक बौद्ध-विहार को दस ल्लाख मुद्राएँ देना स्वीकार किया था। दरिद्र होने 
के कारण बौद्द-मिक्ष उसके इस कथन पर विश्वास न कर सके | जब उन्होंने उस 
से धन माँगा तो वह घर में एक माह तक घुसा रहा ओर वहाँ बन्द रहकर ही 
उसने एक विमत्न-कीति मूत्ति अंकित की जिसकी सुन्दरता देखकर लोगों ने इतना 
चढ़ावा चढ़ाया कि उसी से सरत्नतया दस लाख मुद्राएँ एकत्र हो गई । यहाँ अधिक 
न कहकर हम इतना और कहना चाहते हैं कि ईसवी पूव चतुर्थ शतक से ही 
चीनियों में चित्रों के प्रति विशेष अनुराग दीख पड़ता है। चित्रकारों ने प्रायः प्रक्रति 
तथा चित्रों से उत्पन्न होनेवाले आनन्द को अन्य वस्तओं से उत्पन्न होनेवाले 
आनन्द की अपेक्षा श्रेष्ठ ठहराया है। वेग वे('४७॥०४ ७४७)) के कथनों से भी हमारी 

बात प्रमाणित होती हैं। ” पॉचवी-छुठी शती के शिह्दों महाशय के सम्बन्ध में 
प्रसिद्धि है कि किसी व्यक्ति का चित्र अंकित करने के पहले वह उसे केवल एक बार 
देखते थे और फिर उसका हू-ब-हू वही रूप अंकित कर देते थे। इन्होंने चित्रविद्या 
के सम्बन्ध में अनेक ग्रंथ लिखे है | उन्होंने चित्र के लक्षण में बताया है कि उसे 
& भागों में बाँठा जा सकता है। किन्हीं से सजीवता (रिद्मिक वाइटेलिटी ) 
अकय होती है, किन्‍्हीं से अव्रवव-संस्थान ( एनार्ड मिकत्न स्ट्रक्चर ) | इसी प्रकार 
यदि किसी से प्रकृति के साथ साइश्य (कनफरमिटी विद नेचर) प्रकट होती है तो 
'किसी से वर्णं-सामंजस्य (सूटेबिलिटी आऑव कल्लरिज्ञ) और किसी से चित्रित का सन्नि- 
वेश-वैचित्र्य और सामंजस्य (आटिस्टिक कम्पोजीशन एएड ग्रूपिज्ञ) अथवा किसी से 
प्राचीन चित्रों की अनुक्ति मात्र प्रकट होती-है | सातवीं शती से चीन देश में मित्ति- 
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उपसंहार : सौन्दर्य-तत्त्व स्श्४ 


चित्र की प्रथा चत्न पड़ी थी | छुठी शती से ही वहाँ अत्यन्त विख्यात चित्रकारों क्‍ 
न का पता चलता है। ग्यारहवीं शती में कुओसि नामक चित्रकार ने प्रकृति-चित्र के. 

हि सम्बन्ध में एक ग्रंथ की रचना की जिसमें उन्होंने दूरत्व, गम्मीरता, वायु, आलोक, 
बृष्टि, अन्धकार, रात्रि, प्रभात एवं चारों ऋतुओं के सम्बन्ध में अपने विचार प्रकट 
किये हैं ओर चित्र में उनके प्रकाशन पर विचार किया है | इस ग्रंथ में विभिन्‍न 
काल्ों में प्राकृतिक जगत्‌ की परिवतित छुटा का वर्णन किया गया है ।१ एक-दूसरे 
स्थल पर उन्होंने कहा है कि प्रकृति के साथ तन्‍्मय होने पर ही दृश्य की महत्ता. 
प्रकट होती है। * उन्होंने यह भी कहा है कि पर्वतों में तीन प्रकार का दूरत्व 
होता है । १--उच्चता, २--गम्मीरता तथा ३--समभूमिता ही वह तीन प्रकार 
हैं। यह तीनों प्रकार का दूरत्व तीन प्रकार के रंगों से व्यक्त होता है। पर्वत के 
तलदेश से शिखर की दूरी उसकी उच्चता कहलाती है | पंत के सामने से उसके 
पीछे तक की दूरी को गंभीरता कहते हैं और पव॑त का विस्तार उसकी सममूमिता, 

कहलाता है| * 

'क्ु ओ सि' का मत है कि काव्य एवं छुवि दोनों एकजातीय होते हैं। काव्य 
और छवि में इतना ही अन्तर है कि पहले में आकृति नहीं रहती और दूसरे में. 
रहती है, एक मूत्त होता है दूसरा नहीं। जापानियों में एक ऐसा प्रवाद प्रचलित 
है जिससे जापानी शिल्पकल्ला के मर्म को समम्का जा सकता है । उनके यहाँ कहा. 
जाता है कि शाब्द छवि का नाम काव्य है ओर अशाब्द काव्य का नाम है छुवि | 
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सुशी' ने कह है कि चित्रविद्या हाथ और आँख के सम्मिलित कार्यकौशल पर 
निभर है, अंतणव वह शिक्षा देकर किसी को सिखाई नहीं जा सकती। " एकादश 
शताब्दी के श्रोवढः सेन' के सम्बन्ध में बताया जाता है कि वह चित्रांकन अथवा 
चित्र-दर्शन के समय एकबारगी समाधिस्थ हो जाते थे। सु ठुं पो! ने उनके सम्बन्ध 
में दिखा हैः 
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रॉजर फ्रे (४०2०: ४४9 ) ने कहा है कि योरोपीय लोग जिस मनोयोग से” 
योरोपीय चित्रों को समभने का प्रयत्न करते हैँ, उसी मनोयोग से यदि वे चीनी 
चित्रों को भी समझना चाहें तो उन्हें कोई कठिनाई नहीं होगी । यह ठीक है कि: 
चीनी चित्रों में भिन्न प्रकार के देवी-देवताओं की मूर्ति अंकित है, किन्तु उनकी 
रेखांकन-पद्धति योरोप के अनुरूप होने के कारण उन्हें कठिनाई न होगीं | इसी 
प्रकार ऐसे बहत-से योरोपीय शिल्पी हैं जिनकी अंकन-पद्धति चीनियों के समान 
जान पड़ती हैं। * तात्यये यह है कि चीनियों की वर्ण-रचना योरोपियों की दृष्टि 
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में किसी असामंजस्थ की सृष्टि नहीं करती | उन चित्रों को देखने से भी उनके 
विभिन्न अंगों में एक सामंजस्य समुचित रूप में व्यक्त होता जान पड़ता है और 
मा उससे एक समग्र मूर्ति का प्रभाव मन पर पड़ता है। इस बात की सावधानी बरती 
लि हा गई है कि वर्णन इतना अधिक स्पष्ट न हो जाय कि उससे मूत्ति को हानि पहुँचे | 
आर कहा जा सकता है कि यद्यपि चीनी चित्रकार ध्यानमग्न होकर चित्र अंकित करते . 
ै, तथापि बहिजंगत्‌ से वे कभी विमुख नहीं हुए हैं! इसके विपरीत वे उसके. 
प्रति भी यथासंभव सचेत रहे हैं। चीनियों ने डिम्बाकृति आकाश-रचना-पद्धति 
'से अपने चित्रों में वर्तुत्नता दिखाई है। योरोपीय शिल्प के आरंभ में हमें रेखा- 
पद्धति की प्रधानता देखने को मिल्नती है। बाद में चलकर जैसे-जैसे चित्रकार के 
-मनोभावों में स्पष्ठता आती गई, वैसे ही रेखा-पद्धति से उनका साथ छूटता चल्ला 
_गया। शब्द-लेखन पद्धति से उत्पन्न होने के कारण चीनियों का चित्र-शिल्प 
_विशेषतः रेखाओं को प्रधान मानकर चल्ला है। किन्तु चीनी-रेखापद्धति हिन्दू 
_रेखापद्धति के समान सहज जीवनमग्र नहीं है वरन्‌ उसके साथ वर्टिचित्न प्रमति 
इतालवी चित्रकारों की रेखा-पद्धति की तुलना की जा सकती है। दोनों में ही रेखा- 
_विन्यास तथा छुन्द के द्वारा कल्पना का पूर्ण विज्ञास प्रकट होता है और छुन्द 
"हज, सावलील भाव से प्रवाहित होते जान पड़ते हैं। इस पद्धति के होते हुए भी 
चीनी-शिल्प में वत॒ुत्नता को अभिव्यक्ति मिल्ली है। मारतीय रेखा-पद्धति निरन्तर 
तरंगित बंकिमता का आश्रय लेकर जीवनान्दोलन को प्रकट करती थी, किन्तु चीनी. 
_ रेखा-पद्धति में मानो सरत्न रेखाओं के सहारे केवल कोणों (एंगिल्ल) में ही बंकिमता 
को स्थान मिल्ल सका है| रेखा-पद्धति की समानता रहते हुए. भी चीनी-पद्धति 
भारतवर्षीय पद्धति के समान सहज और स्वाभाविक नहीं है | चीनी लोग जिस 
डिम्ब-पद्धति से वरतुल्ञता की सृष्टि करते हैं, उसके साथ योरोपीय पद्धति-बहुमुज 
लेत्र (पोलीदेड्न) की व्ुल्ञता की समानता है। योरोपीय वर्तुल्ल पद्धति कुछ समतत्न 
(प्लेन) के सबन्निवेश के द्वारा सघती है | चीनी लोग ऐसा न करके डिम्ब-पद्धति 
'से ही वतुल्ञता का काम चला लेते हैं। आश्चर्य तो यह है कि ब्रेनसीं (]878/- 
878) और मैलन (!४७॥]|०७ ) आदि योरोपीय चित्रकारों ने अनेक बार चीनी- 
'पद्धति के अनुसार चित्र अंकित किये हैं | योरोप की अपेक्षा चीन और भारतवर्ष 
में प्राणि तथा उद्मिद्‌-जगत्‌ के साथ भनुष्य के सम्बन्ध की ओर विशेष ध्यान 
रखा गया है। इसी कारण इनके अंकन करने में चीनी लोग विशेष निपुण जान 
.. पढ़ते हैं। मनुष्य की दृष्टि से प्राणि को न देखकर उन्होंने उसे उसी की दृष्टि से 
... देखा है। यूनानियों ने भी प्राणिशरीर को ध्यानपूवंक देखकर ही उनके पूर्ण 
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भाव को व्यक्त किया हूँ 
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अलंकुत चित्र अंकित किये हैं| फिर भी उनके द्वारा प्रदर्शित प्राशिशरीर का" 
सामंजस्य अनेक कल्पित बहिरंग और आरोपित साहश्यों पर आधारित है । प्राणियों 
के अंतरंग का जैसा ज्ञान चीनियों को था वैसा यूनानियों को नहीं था। यही कारण 
है कि चीनियों द्वारा अंकित प्राणि के चित्र से जीवन का अपना-अपना भाव स्वा- 
भाविक सामंजस्य के साथ प्रकट होता है। आन्तरिक सहानुभूति और अन्तः योग 
हारे आणि-चित्त में पेठकर चित्र अंकित करने पर प्राणि-शरीर का यथार्थ 
परिचय मिलता है। योरोपीय लोग चित्रों में उस आन्तरिक अभिनिवेश से काम नहीं: 
ले पाते, अतएव उनके चित्रों में बैसा परिचय मिलना कठिन ही है। वर्तमान काल 
में योरोपीय शिल्प में चीनी प्रभाव क्रमशः बढ़ रहा है| भारतवर्षीय बीद्ध-आख्यान 
ओर चित्रों के प्रभाव से चीन असंदिग्ध रूप से प्रभावित हुआ है। फिर भी यह 
नहीं कहा जा सकता कि चीनीं शिल्प को भारती-शिल्प ने जन्म दिया है। मारतीय 
शिल्पकल्ा के चीन में प्रसारित होने के बहुत पूर्व से ही चीनी शिल्पपद्धति अपना 
रूप व्यक्त कर चुकी थी | भारतीय घर्म और शिल्प-पद्धति चीन में प्रसारित होने 
पर भी चीनी प्रभाव से प्रभावित होकर बहुत बदल्ल गई है। उदाहरणतया, भारत-- 
वर्ष में पाई जानेवाली बोधिसत्व की सभी मूर्तियों का आकार-प्रकार बहुत कुछ 
साधारण मनुष्य के समान है एवं प्रृथ्वी के सामान्य नर-नारी, वृक्ष-लतादि के 
साथ ही इन्हें चित्रित किया गया है। उनकी करुणा मानो इस लोक के आवरण 
के बीच से भरी पड़ती है। किन्तु चीनी लोगों में भारत का यही स्वाभाविक 
सर्वात्मिमाव उनका भी आन्तरिक स्वाभाव नहीं बन गया था | इस कारण उनके: 
बीच इस भाव का प्रचार होने पर भी उन्होंने इसे एक लोक-व्यापार के समान: 
प्रथक्‌ रखने को चेष्टा की थी। उन्होंने बोधिसत्व में मनुष्यत्व की अपेक्षा देवत्व- 
को ही देखाने की चेष्टा की। ऐसा लगता है मानो बोघिसत्व की कब्णाधारा 
इहलोक-निरपेक्ष होकर किसी स्वरगंज्ञोक की निधि है। लारेस बिनयान ( ,७पा*- 
6706 9[7900 ) ने अपने ग्रंथ द्‌ स्पिरिट आँव मेन इन एशिया” में इसी 
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है । 
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बौद्धधर्म के चीन में प्रसारित होने से पूव उन लोगों का विश्वास था कि 
उनके देश के अनेक गुहावासी ऋषि अध्यात्म-शरीर से अमरत्लोक की यात्रा कर 


चुके हैं। उन्होंने वूल्िका द्वारा रेखाओं में रेशमी वस्त्रों पर इस अध्यात्म-शरीर 


का अतिप्राकृत रूप अंकित करने में पठुता प्राप्त की थी। इन बोघिसत्वों को 
अंकित करने के समय उन्होंने अपनी वही विशेष पटुता दिखाई है| अनन्त ज्ञान 


अनन्त करुणा और अनन्त बीय के आकर बोधिसत्व को उन्होंने अति सुन्दर 
रूप में आकाशमय देह में व्यक्त किया है.। चीनी लोग योरोपीयों के समान ऐहिक 
व्यवहार-जगत पूर्णतया मग्न रहते थे | इस कारण अध्यात्म-जीवन सर्वातिशायी 


ज्ञान और करुणा की छुवि अंकित करने के लिए वे उन्हें अतिश्रप्राकृत रूप दिये 
बिना न रह सकते थे । मारतीय दृष्टि से अध्यात्म-जीवन इसी जगत में हो स्थल, 


जलन, वायु, नर-नारी, जड़-प्रकृति, मानवेतर चेतन प्राणि आदि में ओतग्रोत और 


व्याप्त है। * उसके लिए हम कल्पना का आश्रय लेते हैं, अन्य किसी भी देश 
में इस प्रकार की मान्यता प्रचारित नहीं जान पड़ती | हमारे यहाँ उपनिषदों में 
_ गया है: “यः ओषधीषु यो वनस्पतिषु ? अर्थात्‌ वह ओषधि अथवा वतस्पति 
आदि में सवत्र रमा हुआ है । 
यूनानी कल्ला ने जिस प्रकार मारत में प्रवेश करते ही अत्यन्त अल्पकाल में 


ही भारतीय शिल्पी के चित्त में स्थान ग्रहण कर लिया और उसे मिल्ा-जुल्लाकर _ 
गांधार-कल्ला की सृष्टि की, उस तरह चीन में भारतीय कला को ग्रहण नहीं किया. 


गया। चीनियों ने भारतीय कल्ला को स्वानुकूल परिवतित करके ही ग्रहण किया। इसी 
कारण चींन के बौद्ध-शिल्प की स्वतन्त्रता अक्षण्ण बनी रही और इसी चीनी प्रमाव 


से नवोज्जीवित बौद्ध-शिल्प भारतवर्ष के उस शिल्प के तिरोधान हो जाने के बाद 
भी बहुत काल तक प्राणवान बना रहा । भारतवर्ष में उपनिषद्‌ और बौद्धधर्म ने 
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अजस सत्य का प्रचार किया, चीनियों में भी बहुत-सें लोग मह॒ष्रि ल्लाउत्स की 
'शिक्षा के पूव उससे प्रभावित हुए थे। लाउत्स (दूसरी शी) ने कहा है कि 
'आत्मदमन ही जीवून है | समध्त वासनाओं से सुक्ति पाना ही हमारा एकान्त 
लक्ष्य है। अन्तर्वासना से मुक्ति और बाह्य निष्कियता ही साधु की चरमगति है। 
इस भोगमूलक जगत्‌ में निरन्तर कामना ओर क्रिया के बन्धन में रहकर हम अपने 
'निरछुल, शान्त स्वभाव को नष्ट कर देते हैं। एकमात्र वासना-त्याग ही ऐसा 
सांघन है जिससे साध बालस्वभाव प्राप्तकर लेते हैं---उनका सरत्व जीवन शिशु के 
समान कोमबता से पूर्ण हो जाता है । जो यथार्थ साधु हैं वे जानते हैं कि उनकी 
अहंबुद्धि उनके स्वरूप से प्रथक्‌ है। इसी कारण उन्होंने किसी बाह्य या आन्तर 
वस्तु को साध्य नहीं माना है। वे लामाल्ाभ में मी सुखी या दुखी नहीं होते | सबे- 
भूत से एकान्त निरपेक्षता ही साधु-जीवन का लक्ष्य है। जगत का आदिकारण 
नामहीन, सत्ताहीन और अव्यक्त है। इसका लक्षण देते हुए हम शूज्यता पर जा 
पहुँचते हैं। इसे हम ताओ (7७०) कह सकते हैं। यह ईश्वर का भी आदिकारण 
है। जगत को हम मान लेते हैं, इसीलिए; इसे आपेक्षिक रूप से नाम दिया 
जाता है | इसी में जगत की उत्पत्ति, स्थिति और व्याप्ति हैं। जिस प्रकार जल 
किसी को भी बाधा नहीं देता और एक़ान्त-निरपेक्षु रहता है, यह ताओ्रो-मार्ग भी 
उसी प्रकार का है। जिस प्रकार जल्ल कोमल और मृदु होते हुए भी अपनी 
मदुता के द्वारा ही अति दृढ़ को भी छुण्ण करने में समथ होता है, जिस प्रकार 
बह समस्त छिंद्रों में व्याप्त हो सकता है और नाना प्रवाहों को अपने में ही 
चारण कर लेता है फिर भी अपनी स्वाभाविक विनय से सभी के नीचे स्थित रहता 
है और निम्न रहकर भी सभी.उच्च प्रवाहों को अपने में लय कर लेता है, ताओ का 
भी यही लक्षण है | ताओ मी इहद्‌, स्थिर है, परन्तु गतिशील भी है। यह निकट 
होते हुए. भी दूर है और दूर रह कर भी निकट रहता है। इसी जल की उपमा 
का अवलम्बन करके चीनी शिल्पी ताओ घम को अजगर के रूप में अंकित 
कर सकते हैं। अजगर एक अप्राकृत जल्-जन्तु है। यह नदी से उठकर आकाश 
में मेघ बनकर उड़ जाता है और फिर जल्ल में आ पड़ता है। यह एक ओर 
जितना ही “भयं मीषणानाम! है, दूसरी ओर उतना ही स्वव्याप्ति का प्रतीक भी 
है। ल्ाउत्स ने इन्द्रियगत वेदना को स्वीकार किया है, और साथ ही उसमें निहित 
- किसी अद्वितीय अव्यक्त ऐसी शक्ति का अनुभव भी स्वीकार किया है जो सब में 
समाकर भी सब को धारण किये है। इस स्पर्शानुसंधान के लिए. मनन-व्यापार 
की किसी क्रिया को प्रधानता नहीं दी जा सकती, अपितु यह मानो उसे प्रत्यक्ष 
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दृष्ट रूप से प्रतीत होती है । ल्लाउत्स एक प्रकार से शूत्यवादी था। उससे कहा 
है कि जब मिट्टी से पात्र, द्वार एवं गवाज्षादि बनाये जाते हैँ तब उसी शूल्य स्थान 
का ही महत्त्व शो जाता है। शल्य स्थान से उत्पन्न होने के कारण ही पात्र आदि 
के अवयव एवं द्वार आदि का संस्थान होता है | शल्य आकाश को परमार्थ सत्ता 
की दृष्टि से देखते हुए चीनियों ने उसे एक नये ढंग की आध्यात्मिकता से पूर्ण 
बताया है। इस कारण चीनदेशीय चित्र में शूत्मता या आकाश को इस प्रकार 
दिखाया गया है। कि उससे एक बूतन आध्यात्मिकता प्रकट होती जान पडती है 
चीनी प्राचीन काल से ही प्राकृतिक चित्र अंकित करना पसन्द करते थे | यद्रपि 
पम्पी के चित्र से पूव उनके रंगमंच के कारण कुछ-कुछ प्राकृतिक दृश्य ऑँके: 
जाते थे तथापि यह मानना पड़ेगा कि योरोप में नियमानुकूल चित्रों का अंकन- 
बहुत आधुनिककाल में ही आरम्भ हुआ है। टिव्यिन, काराची, पूर्यां, 
क्ल्ड, त्रुग्हेल, खूबेन्स, रेम्त्र एट, कान्स्टेबुल प्रति ने योरोप में अति सु 
ओर मनोरम अनेक दृश्य अंकित किये थे, किन्तु उनके द्वारा अंकित प्राकृतिक: 
दृश्य में वर्णु-सम्मिश्रण का ही विशेष प्राधान्य दिखाई देता है। इसके विपरीत 
चीनियों ने प्राक्नतेक दृश्य के अंकन में रंगों का अति सामान्य प्रयोग किया है। 
वे प्रायः स्थाही से ही प्राकृतिक दृश्य आँकते थे। उनका विचार था कि स्याही 
की आल्लोक-छाया में वस्तु का वास्तविक रूप सुन्दरता पूवक व्यक्त होता है। इसी 
प्राकृतिक चित्र के अंकन में चीनियों की जो अद्भुत प्रतिमा प्रकाशित हुईं है उसके. 
मूल में बाह्यजगत्‌ के साथ या प्रकृति के साथ उनके एकान्त और अत्यधिक योग: 
के दशन किये जा सकते हैं। जिस प्रकार भारतवर्ष में समाधि-योग के द्वारा चित्र 
की वस्तु के साथ आत्मा का ऐज्य सम्पादित करके चित्रांकन करने की विधि 
प्रसिद्ध है, चीन में भी उसी पद्धति का अनुसरण किया गया है | रंग की अपेक्षा: 
रेखा के द्वारा अवयव-सन्निवेश की दिशा में उनकी विशेष दृष्टि रहती थी। 
चीनी शिल्प का विचार करने से प्रतीत होता है कि व्यावहारिक जगत के साथ 
अ्ीनियों के चित्त की प्रबल सहानुभूति है और नद-नदी, गिरि-कान्तार और 
 शस्य-श्यामत्न भूभाग का प्रमाव चीनियों के चित्त को पहले से ही मोहित किये 
हुए था। ताओ धरम से उन्होंने सीखा था कि एक अरूप की ही लीला समस्त 
जगन्मय तथा प्राणमबी होकर रहती है। वे केवत्न मनुष्य या पशु को ही प्राणमय 
रूप में नहीं देखते थे बल्कि गिरि तथा नदी आदि को भी एक प्रकार के सजीवों 
के साथ रखते थे | वे रूप के साथ अरूप को, शब्द के साथ निःशब्द को अपने 
चित्र में स्पष्ट व्यक्त करने की चेष्टा करते थे | बौद्धघम ने उनके जातीय जींवन 








२४१ उपसंहार : सौन्दर्य-तत्त्व 


के साथ॑ मिलकर उनमें जि नवीन अध्यात्मबोध की सृष्टि की थी, जिन अलौकिक 
साम्य-मेत्री और करुणा के आदर्शो' में उनको उद्बुद्ध किया था, ईसा के तीसरे 
शतक से ही उनके* चित्रों में उसका परिचय प्राप्त होने छगा था | इसी कारण 
न्होंने भारतीय चित्रकल्ला. के आदश ओर उसकी पद्धति को अपने प्रभाव से 
परिवर्तित करके एक नतन शिल्प-रचना की सृष्टि की थी। इसके बाद जब 
दक्षिण शुंगवंशियों के काल में जैन-बोद्धमत का नूतन प्रादुर्माव हुआ तब उनके 
प्रभाव से इनका शिल्प भी प्रभावित हो उठा। जेन-बोद्टों ने कहा है कि किसी 
प्रकार को पूजा-अचना, आचारपद्धति या ग्रंथ-पाठ की भी कोई आवश्यकता, 
नहीं है। तत्वसाज्ञात्कार करते हुए एकमात्र ध्यानयोग की आवश्यकता होती है। 
जापानियों पर भी इसका प्रचुर प्रभाव पड़ा था | 
क्यूटो! नगर के बाहर एक मन्दिर के बहिरांगण में चित्रकार सोआमी द्वारा 
अंकित एक उद्यान का चित्र है, परन्तु इसमें एक मी फूल या पत्ता नहीं है | 
| तक कि घास भी नहीं दिखाई गई है। एक चत॒ष्कोण भूमि के बीच बालू 
का ऊंचा-नीचा टीला दिखाया गया है। उसके ऊपर चार-पाँच शैज्लखण्ड अरुत- 
व्यस्त भाव से पड़े हुए. हैं। अतः इसे उद्यान कहने का कारण क्या है इसका निर्णय 
करना दुःसाध्य है। यह जैन-बौद्ध प्रभाव से ही अंकित हुआ है और सांकेतिक चित्र 
हैं| संभवतः इसका तातये यह है कि इसके मीतर भी एक प्राशशक्ति निगूढ़माव से 
वर्तमान है, परन्तु बाहरी दृष्टि से वह दिखाई नहीं देती | हम ध्यान के द्वारा जिस 
प्राणशक्ति का साक्षात्कार करते हैं वह चर्मचक्षुओं या अनुमिति के लिए अगम्य 
है। चीनियों ने जितना प्रयत्न बहिवंस्तु के साथ-साथ आन्तरबस्तु को प्रकट करने 
का किया है, वसा जापानी प्रायः नहीं कर सके हैं। वे बहिवस्तु की नितान्त उपेक्षा 
करके सांकेतिक भाव से आन्तर वस्तु को दिखाने में विशेष रूप से लगे 
जापानियों का स्वभाव ही यह है कि वह किसी वस्तु को पूर्णतया जाने बिना नहीं 
रुकते | इस विषय म॑ वे बहुत कुछ मारतवर्षीयों के समान ही कहे जायेंगे । एक 
जापानी र्री के सम्बन्ध में प्रत्तिद्ध है कि वह रणत्षेत्र में जाकर अपने मृत पुत्रों के 
लिए रो रही थी । यदि कोई उसको सान्त्वना देने गया तो उसने कहा कि जो मर 
चुके हैँ उनके लिए में नहीं रो रही हैँ, अपितु मुझे रोना इस बात का है कि अब 


युद्ध में प्राण देने के ल्लिए मेरा और कोई पुत्र अवशेष नहीं रह गया । अनेक बार 


कल 


विधवा माताओं को छोड़कर पुत्रों को युद्ध में जाते हुए उनकी कर्त॑व्यहानि भय 


से माताएं स्वेच्छापूवंक आत्महत्या कर लेती थीं। जापानियों का स्वामाव है कि 
वे जिसे ग्रहण कर लेते हैं उसके सामने वह अन्य वस्तुओ्रों को ठच्छ मानने लगते 
फी०-- १६ 
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 हैं। जापानी जीवन का यहीं प्रभाव उनके चित्रों में भी प्रतिफत्नित हुआ है। 
अवान्तर सोन्दय की ओर दृष्टि न रखकर मूल लक्ष्य को व्यक्त करने में ही 
उन्होंने अपनी शक्ति व्यय की है। यद्यपि जापानी प्रथम दशा में चीनी शेत्प 
द्वारा प्रभावित हुए हैं, तथापि उन्होंने क्रमशः चीनी शिल्प का अतिक्रमण करके 
अपने मनोभावों के अनुकूल नृतन चित्रन्पद्धित की सृष्टि की है । जो लोग 
जापानियों को भत्नी-भाँति जानते हैं वे निश्चयपूर्वक कह सकते हैं कि जापान में 
दीख पड़नेवाली योरोपीय अनुकृति उनके हुदय को परिवर्तित नहीं कर सकी 
योरोपीयों ने जिस ज्ञान-विज्ञान के बल्ल से नाना यन्त्रों का आविष्कार किया है, 
नाना प्रकार की सुख-सुविधा की व्यवस्था की है, जापान में योरोपीयों के प्रभाव को. 
उतनी ही सीमा तक ग्रहण किया गया है | योरोप जापान के चित्त को नहीं जीत 
सका है, किन्तु ईसा के षष्ठ या सप्तम शतक में जब भारतीय बौद्धध्म चीन देश _ 
से शक्ति अहण करके जापान में प्रविष्ट हुआ, उसी समय वह जापान के चित्त में 
भी पैठ गया। इसी कारण भारतवर्ष, चीन और जापान की पद्धति से मिल्ञकर: 
जिस एक नवीन पद्धति का जन्म हुआ, उसके भास्कर्य पर मुग्ध हुए बिना नहीं 
हा जा सकता । बोघिसत्व की जापान में पाई जानेवाली मूत्तियाँ बहुत बार तो. 
चीनी भास्कय को भी पीछे छोड़ देती हैं | सौन्दर्य को जापानियों ने इतना श्रेष्ठ. 
माना है कि उसे केवल बहिरंग भाव से चित्र या भास्कय में प्रयुक्त करके ही वे संतुष्ट 
नहीं हुए है, अपितु सौन्दर्याधायक वेशभूषा, णहसज्जा आदि सभी में उनकी दृष्टि 
उस ओर रहो है | किन्तु जापान में णह-यद्ध के साथ ही शिल्पकला का परिबतंन 
भी आरम्म हुआ और शिल्पी पूर्व के समान अपनी चित्र-पद्धति में माधुय का _ 
सन्निवेश न करके शक्ति का सन्निवेश करने लगे। चीन देश में भिक्षु का सवश्रेष्ठ 
स्थान था और योद्धा का सबसे निम्न | जापान में भी आरंभ में प्रायः यही दशा 
थी । किन्तु इस ग़ह-यद्ध के बाद से योद्धा का स्थान क्रमशः ऊपर उठने लगा 
इसी कारण मध्ययगीन जापानी चित्रों में अनेक जापानी छवियाँ दिखाई देती हैं। 
बोस्टन के चित्रागार में सुरक्षित समस्त जापानी युद्धचित्रों से बहुत लोग परिचित 
नहीं हैं | युद्ध व्यापार को सुव्यक्त करने के लिए सामथ्य और वीये का इन चित्रों 
से स्पष्ट परिचय प्राप्त होता है। जापानी उन सभी घटनाओं को जानते हैं, 
_ इसलिए वे उन्हें प्रतिष्ठा दे सकते हैं। हो सकता है कि योरोपीयों को वे चित्र 
वैसे न छगें | किन्तु १ण्वीं तथा १६वीं शताब्दी से मानो फिर लोगों को यद्ध से 
. वितृष्णा हुई ओर घम की स्थापना के लिए. चित्त लालायित हो उठा। इसी 
 क्ले साथनसाथ चीनी शिल्प का प्रभाव पुनः जापान में प्रवेश पाने लगा | इस 
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समय के चित्रों में मुक्ति और बोधि के अन्वेषण की चेष्टा प्रकट होने लगी 
थी, एवं जैन-बौड्ों का प्रमाव चित्रों में स्पष्ट दीखने लगा था। पहले ही कह दिया 
गया है कि किसी आचार या बहिरंग धर्म-पद्धति का अवलम्बन न करके चित्त-शुद्धि 
ओर ध्यान-साधना के द्वारा आत्मल्ाभ करना ही उनका मुख्य उद्देश्य था। जापानी 
चित्रों के सम्बन्ध में हमें अधिक प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं है, अतएव यहाँ उनका और 
अधिक विचार न करेंगे। फिर भी अबतक जो कुछ कहा गया है उससे स्पष्ट प्रकट 
हो जायगा कि एक जाति के चित्त में किसी समय जो भाव प्रवाहित होते हैं, 
शिल्प में भी उन्हीं का अनुसरण होता है | शिल्प अन्तरंग मानव-जीवन की 
अभिव्यक्ति ही तो है। सौन्दर्य की उपलब्धि या उसकी सृष्टि नाना क्रमों से हो 
'है। विभिन्न युगों में जिस प्रकार विभिन्न जातियों और देशों की स्थायी चित्तबृत्ति 
में परिबंतन होता है, वैसे ही शिल्प-पद्धति में भी परिवतन होता जाता है। जिस 
प्रकार साहित्य चित्त की अभिव्यक्ति है उसी प्रकार शिल्प भी अन्तर की ही स्फृूत्ति 
है । इन दोनों में जातीय चित्त का अंगांगिभाव से प्रकाशन होता 


प्राच्य शिल्प के सम्बन्ध में विचार करना इस पुस्तक का मूल उद्देश्य नहीं 
है| हमारा विचार है कि केवल प्राच्य शिल्प ही नहीं सभी देशों के शिल्प में 
आत्माभिव्यक्ति की एक विशेष परणाल्ली होती हैं। उसी प्रणात्री के माध्यम से 
किसी काल-विशेष की जाति-विशेष का स्वभाव तथा उस जाति के चित्त की स्थिति 
का अनेक काल से चल्ली आती चित्त-स्थिति से ऐकान्तिक योग हुआ करता है। 
भिन्न-भिन्न कालों में परिवर्तित चित्तवृत्ति का मूलतः स्थायी चित्तद्ृत्ति से सम्बन्ध होता 
है। अतएव यदि हम जाति-विशेष के स्वभाव और उसकी प्रणाली-विशेष से 
'परिचित नहीं होते तो उसके शिल्प को भी नहीं समझ सकते । ऐसी दशा में उसके 
सौन्दर्य या माघुय से मी हममें न तो कोई विशेष प्रतीति उत्पन्न होती है न हर्ष 
ही उत्पन्न होता है। इन्हीं विशिष्ट-जातीय चित्र-पद्धतियों के साथ परिचित कराने 
की शिक्षा ही चित्र-शिक्षा कहलाती है। रॉजर फ्रे ने इसीलिए कहा है कि कला- 
कृतियों के सुचारु ज्ञान के लिए हमें विभिन्‍न देशीय पद्धतियों का ज्ञान रखना 
आवश्यक है, जिससे कि हम परम्परया उनका सम्बन्ध जान सके | 
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उपसंहार : सोन्दर्य-तत्व रब 


इस सम्बन्ध में जमन जाति विशेष अग्रणी है। अब लोग पुरानी सम्यता के 
आज तक अग्राह्म माने जाने वाले शिल्प के प्रति भी विशेष ध्यान और मनोयोग 
से काम ले रहे हैं और योरोपीय कल्ला से उनका सम्बन्ध स्थापित करने के लिए 
सचेष्ट दीख पड़ते हैं | पारस्परिक योग की दृष्टि से देखने पर यह सिद्द होता 
कि जातिगत विभिन्नता के रहने पर भी सभी जगह के शिल्प-कला में एकता 
होती है।यही एकता शिल्प का प्राण है। इस ऐक्य-दृष्टि के उन्मेष से ही शिल्प 
दृष्टि का उन्मेष होता है। जब हम नाना सेदों में भी सौन्दर्य की एकता का परिचय 
पाने लगते हैं, तमी यथाथ शिल्पबुद्धि उत्पन्न होती है। साधारणतः हमारा- 
चित्त देशाचार और अभ्यास के प्रभाव से ऐसा विकृृत हो गया है कि अवान्तर- 
सम्बन्धों से सौन्दर्य को मुक्त करके उसे हम साधारण, स्वाभाविक रूप में देख ही 
नहीं पाते | इसी मुक्त रूप को देखने की समझ आने पर ही हम स्वाभाविक रूप: 
से सौन्दर्य को जान सकेंगे ।१ द 
बोसांके (05000 0608) ने अपने गंथ “हिस्ट्री आँव ऐस्थेटिक्स! में ऐन्रियः 
अथवा कल्पित रूप में प्रकाशित वस्तु-धर्म को सुन्दर कहा है। * यह सच है कि: 
सौन्दयग्रहण के साथ ही आनन्द प्राप्त होता है, किन्तु इस आनन्द को सौन्दर्य का 
अवच्छेदक घम (डिटरमिनिज्ञ एट्रीब्यूट) नहीं कहा जा सकता | वैसा करने पर हमें 
तीन्द्य-जनित आनन्द से अन्य प्रकार के आनन्द का भेद दिखाना पड़ेगा किन्तु 
आनन्द के सम्बन्ध में इस प्रकार का कोई व्यवर्तक धर्म (डिफरेंशियेटिज्ञ स्पेशल) 
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ए४५ उपसंहार : सौन्दर्थ-तस्थ 


नहीं बताया जा सकता | यदि हम उस धमम का निर्देश करने के लिए आनन्द के 
'उपाधि-स्वरूप किसी मनोभाव से उसका जन्य-जनक संबंध बतायें तो उस मनोमाव 
में ही सोन्दय मानना पड़ जायगा। इस कारण रस या आनन्द को सौन्दर्य के 
लक्षणों में नहीं रखाँ जा सकता । अनेक लोगों ने अनेक बार सौन्दर्य के लिए 
“परिभाषा रूप में सुन्दर” शब्द का प्रयोग कर दिया है। यहाँ तक कि गेठे (४०९- 
0086) ने आत्मसृष्टि या आत्माभिव्यक्ति को शिल्प का प्राण मान लिया है तब 
'भी उन्होंने यह कहा है कि यदि आत्मसृष्टि सौन्द्य-मश्डित न हो तो यथार्थ कल्ला 
'की सिद्धि नहीं होती । इस रूप में सोन्द्य का लक्षण निर्धारित करने पर आत्मा- 
-अय दोष का आना अनिवाय है | लक्ष्य का उल्लेख करके ल्क्षण-वाक्य बनाना 
'संभव नहीं होता | 
श्लेगेल (3०४।०४९)) ने कह्य है कि मंगल की सुखमय अभिव्यक्ति ही सौन्दर्य 
'है। किन्तु हम पहले ही दिखा आये हैं कि सुखामिव्यक्ति के आधार पर सौन्दर्य 
'का लक्षण नहीं बनाया जा सकता, क्योंकि सुख अनेक कारणों से उत्पन्न हो सक८व 
है । बहुतों ने निष्प्रयोजन आनन्द को ही सौन्दर्य माना है, किन्तु केवल्ल सौन्दर्य 
के स्थान पर ही निष्प्रयोजन आनन्द घटित होता हो, ऐसा नहीं कहा जा सकता |. 
मनुष्य के प्रति सहानुभूति, क्रींड़ा-कौतुक आदि के दर्शन या धर्म सम्बन्धी विचारों 
'से भी अनेकों के चित्त में निष्प्रयोशन आनन्द का सर्जन हो सकता है, किन्तु 
केवल इसी आधार पर उसे सौन्दर्य का आनन्द नहीं कह सकते | गेटे ने कहा 
है कि कान्‍्त, कोमल आत्मसष्टि या आत्मप्रकाश का नाम ही सौन्दर्य है। हमने 
'पहले ही कहा है कि कान्‍्त या कोमल्न शब्दों में सौन्दर्य समक्का जाता है और 
'इसी कारण लक्षुण-वाक्य में इसका उल्लेख करके आत्माश्रय दोष उत्पन्न हो 
जाता है। श्लेगेल्न ने सोन्दर्यानन्द के साथ मंगल का सन्निवेश करके इस आनन्द 
की विशिष्टता की रक्षा करने की चेष्टा की है। बोसांके ने लिखा है कि आत्म- 
प्रकाश म॑ बहुत-से विभेदों में ऐक्य स्थापित हो जाता है। ऐक्य-विधारण-क्रिया 
किसी रखा, वर्ण, शब्द या वतुल्ञता के साम्जस्य से सम्पन्न होती है, जिसे सोन्दर्य 
'कहते है । यद्यपि बोसांके ने स्वीकार किया है कि सोन्दर्यसृष्टि में प्रायः आनन्द 
हता है, तथापि इस आनन्द को उपाधि का निर्देश नहीं किया जा सकता एवं. 
यह भी निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता कि सब प्रकार के सोन्दर्यबोध में आनन्द 
अवश्य ही रहेगा | इसी कारण उन्होंने आनन्द को सौन्दय के लक्षण से पथक्‌ 
“कर दिया है | जनसाधारण के निकट अनेक बार अ्रति सुन्दर चित्र और दृश्य भी 
आनन्द का उत्पादन नहीं कर पाते, क्योंकि इन समी चित्रों के समझने के लिए 





























उपसंहार : सौन्दयं-तत्त्व २४६ 


अपेक्षित माजित अन्तशत्ति साधारण लोगों में नहीं होती | यह भी है कि जिससे 
प्रायः साधारण लोगों को आनन्द मित्रता है, यथा शिल्पी उससे आनन्द नहीं 
पाता | इसी कारण आनन्द को सौन्दय का अज्यमिचारी ल्क्ष्ण नहीं माना जा 
सकता । ' है के 


बोसांके ने वेज्षिक अनुभूति ( ऐस्थेटिक एक्सपीरियंस ) को एक आनन्दमय- 
अनुभूति मानकर उसका वर्णन किया है। यह आनन्द स्थायी है अर्थात्‌ अन्य 
आनन्द के समान इसके भोग से विरक्ति नहीं होती | यह किसी वस्तु का अवल- 
म्बन करके उत्पन्न होता है, अर्थात्‌ साज्षात्‌ वस्तु-घ्म से उत्पन्न होता है एवं इसका 
सवसाधारण के साथ एक योग स्थापित करके भोग किया जाता है। इस आनन्द 
के साथ किसी विषय की अनुभूति जुड़ी रहती है | केवल किसी वस्तु के साज्षात्‌ 
धरम से उत्पन्न बताकर इसके तत्मशणिधान स्वभाव (कन्टम्प्लेटिव) का संकेत किया 
गया है अर्थात्‌ किसी विषय के अन्य-निरपेक्ष प्रशिधान मात्र से इसकी उत्पत्ति 
होती है | किसी पियानो के बजने पर हमें जो आनन्द होता है वह केवल तत्पणि- 
धान प्रसूत होता है, किन्तु क्ञधित अवस्था में मोजन का घरटा सुनकर या आसत्र 
विवाह के समय शहनाई के बजने से जो आनन्द होता है, वह अन्य-निरपेक्ष केवल 
प्रिधान प्रसूत नहीं है। जब कोई वेदना सनातन और सर्वसाधारण भाव से केवल 
प्रशिधान-स्वाभाव में अपने को परिवरतित करती है, तभी वह वैक्षिक अनुभूति 
के रूप में परिचित होती है । किसी आत्मीय के वियोग से उत्पन्न दुखः एक सन्ताप 
मात्र होता है, किन्तु जब दुःख (इन मेमोरियम) कविता में या रतिविल्ञाप अथवा 
अजविल्वाप में व्यक्त होता है, तब वही दुःख उस सन्‍्ताप-स्वाभाव का अतिक्रमण 
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२४७ द उपसंहार ; सौन्दर्य-तत्त्व 


करके एक सनातन आन-द-स्वभाव में साधारणीकृत अवस्था में प्रकाशित होता 
है | किसी भी एक विषय के बहुधम, बहुगुण ओर बहस्वभाव हो सकते हैं, किन्तु 
केवल इस जातीय आनन्दात्मक स्वाभाव में उसके परिचय को ही वेज्षिक अनुभूति 
कहा जाता है। इसी वैज्ञिक अनुभूति की दृष्टि से अन्यान्य समस्त गुण मानो 

हकर भी नहीं रहते | हम किसी फूल का आनन्द लेते हैं, वह आनन्द केवल 
पुष्प के प्रणिधान से उत्पन्न होता है। वह पुष्प किस जाति का है, कहाँ पाया . 
जाता है, किसके बाग का है, उसका मूल्य क्या है और उसका प्राकृतिक स्वभाव 
क्या है ! इत्यादि सभी विषय मानो दूर रह जाते हैं । आनन्द मानो केवल पुष्प 
से फरकर सीधा चित्त में उतर आता है। वस्तु स्वमाव के अनुकूल ही इस आनन्द 
की उत्पत्ति होती है | * 


बोसांके ने कहा है कि बहुत बार इस वेक्षिक आनन्द को अन्य आनन्द से 
प्रथक करके पहचानना दष्कर होता है। दृष्टान्त स्वरूप कहा जा सकता है कि 


मृगया के आनन्द को कोई वेज्षिक आनन्द कहकर भ्रम में नहीं पड़ेगा, तथापि 
सेनापति ने जब दुष्यन्त के पास मृगया की प्रशंसा करते हुए कहा : 

मेदच्छेद $शोदरं॑ लघुमवत्यृत्थानयोग्य वपुः 

सत्वानामपि लक्ष्यते विकृतिमचित्त भयक्रोधयों: | 

उत्कषेः स च धन्विनां यद्षिवः सिध्यन्ति लक्ष्ये चले 

मिथ्येव व्यसन॑ वदन्ति मगया्मीहगिनोदः कुंतः॥ 

अथवा मेरेडिथ के 'ईगोइस्ट” उपन्यास में नाना जातीय मत्रों के सूद्मम आस्वाद- 

वैचित्र्य का डाक्टर मिडिल्टन (07. 60!०४०॥) द्वारा किया गया वन ऐसा. 
है मानो वही अनुभूति वैज्षिक अनुभूति की सहोदर-सी हो उठी.हैं। इस सम्बन्ध में 
यह बात समझ में आती है कि किसी एक विशिष्ट आकार ( फार्म ) का अवल्षम्ब 
लेकर ही वैज्ञिक अनुमूति उत्पन्न होती है। छुबि अंकन के समय जैसे रेखा या वर्णु- 
सन्निवेश द्वारा विधत आकार और काव्य-रचना के समग्र जैसे छुन्द या काव्य 
की प्रकाश्यमान विषयवस्तु वेज्षिक अनुभूति में निमग्न हो जाती है उसी प्रकार 
वस्तु के समस्त भेद या उसकी सत्ता भी निमग्न हो जाती है । एक हों वस्तु नाना 
आकारों में हमारी वेज्ञिक अनुभूति को परिपुष्ट कर सकती है। इसी आकार की 
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अनुभूति के साथ हम अपनी जीवनी-शक्ति का भी परिचय पाते हैं| १ बन॑न 
ली ( ४९7४०४ 7.68 ) ने अपने “द ब्यूटीफुल ! ग्रंथ में यही मत प्रकाशित 
किया है। इसी मत को तादात्म्य ( एम्पैथी ) या 0पएा7४)| प्रए8 कहते हैं पु 
इसका तात्यय यह है कि सौन्दयंत्रोध के समय्र हममें उत्पन्न होनेवाला रस 
हमारी जैबशक्ति का एक विशेष प्रकार का आनन्द मात्र होता है। चित्रित वस्तु 
में दिखाई देनेवाला नानाविध शरीर-सन्निवेश या प्राकृतिक दृश्य के समस्त 
अवयवों के सन्निवेश की अभिव्यंजना या द्योतकता में हमारे शरीर में उ द््क्ति 
हो उठनेवाल्वी नानाविध क्रिया-शक्ति ही, जेवशक्ति की सिरहन ही, सौन्दर्य की द 
अनुभूति है । इस मत के सम्बन्ध में आगे विस्तृत आलोचना की जायगी। इस 
समय तो इतना कहना ही यथेष्ट है कि सभी सुन्दर वस्तुओं को देखते समय हममें 
जो एक प्रकार का जेवशक्ति का अति-स्फुरण होता है, उसके विषय में हम कुछ 
निश्चय नहीं कर सकते | रंगों के विन्यास या स्व॒र-वैचिज्य के सम्बन्ध सें एताहश 
शारोरिक शक्ति के उद्बोध की कैसे कल्पना की जाय ? तादात्म्य सिद्धान्त को 
माननेवाले के अनुसार किसी विषय को देखते समय उद्बुद्ध शरीरिक क्रिया के 
द्वारा मानो हम एक प्रकार से तद्ग॒पापन्न हो जाते हैं | एक मिट्टी का बर्तन देखकर 


कर 


यदि हम तद्गुप होते हैं और उसी तद्गपता को वैज्षिक अनुभूति मानते हैं तो वर्ण 
आदि के विचित्र सन्निवेश में दिखाई देंनेवाले सौन्दर्य की क्या व्याख्या की जा द 
सकती है ! रेखा और वतुल्ञता द्वारा होनेवाले सौन्दयंत्रोध-के समान ही वर्ण और 
स्वर-विन्यास से भी सोन्दर्यवोध होता है। इस प्रकार के सौन्दर्यबोध को शरीरिक 
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पल . उपसंहार ; सौनन्‍्दर्ष-वत्व 


शक्ति का उदबोध बताकर काम नहीं चल्लाया जा सकता । रेखा एवं आकार के 
जोध के समग्र भी अपनी शरीर-शक्ति के उद्बोध के सम्बन्ध में हम सचेत नहीं 
होते | प्रतिवादी का कथन है कि जब एक सुन्दर बंकिम रेखा देखकर हमें आनन्द 
मित्रता है उस समय, हमारे चछ्षु उस रेखा की बंकिमता को देख कर अस्थिर हो 
उठते हैं। इसी चंचलता के उद्बोध से ही आनन्द उतन्न होता है । किन्तु हमारे 
विचार से यह बात ठीक नहीं जान पड़ती, क्योंकि यह नहीं कहा जा सकता कि 
यदि रेखा बंकिम होगी तो हमारी आँखें भी बंकिम हो ही जायेंगी । इसके अतिरिक्त 
यदि बंकिमाकृति देखने से हमारी आँखों में चंचलता आती है तो मी प्रलत्ष- 
दशन के समय उस चंचल्नता के अतिरिक्त और भी बहुत-से कारण एकत्र हो 
जाते हैं अतएव अन्वय-व्यतिरेक से काम लेने पर केवल चंचलता ही सौन्दर्य- 
बोध का कारण नहीं मानी जा सकती | इसके अतिरिक्त अनेक प्रकार की मान- 
पक्षक कल्पनाओं या काव्य की सृष्टि से आनन्द का उपभोग करने पर भी उसे 
देहिक शक्ति से उत्पन्न बताना कठिन है | सौन्दर्य की प्राप्ति के समय हमारे मन 
में कल्पनाशक्ति का अथाह कोष खुल पढ़ता है और वह स्वच्छुन्द तथा मुक्त रूप 
मे प्रवाहित होने लगती है| हमारी ज्ञान-प्रक्रिया की समस्त बृत्तियाँ कायरत हो 
जाती हैं और उनके साथ मिल्लकर हमारी कल्पनाबतति अपना प्रकाश फैलाती 
| बोसांके ने कहा है कि ज्ञान-प्रक्रिया के अन्‍न्तर्व्यापार के सम्बन्ध में हमें 
कोई जानकारी नहीं रहती | वह हमारी जानकारी के क्षेत्र से बाहर है। जैसे इस 
सम्बन्ध में कुछ नहीं बताया जा सकता कि हम रूप को किस प्रकार देखते हैं 
वसे ही हम यह भी नहीं बता सकते कि हम सौन्दय को क्यों देखते हैं। हमारी 
'कल्पनाशक्ति के दुश्यय अन्तर्व्यापार के कारण कोई भी रेखा सुन्दर-प्रतीत हो ने 
लगती हैं। यद्यपि किसी-किसी स्थान पर आनुषंगिक भाव से बाह्य शारीर-शक्ति 
का उदबोध हुआ करता है, तथापि वह सौन्दयंबरोध का कारण नहीं कहला 
सकता । सौन्दर्योपमोग, सौन्दयसृ्टि तथा सौन्दयविचार इन तीनों में जैसे चिन्तन 
का महत्त्व हे वेसे ही सननशील अन्‍्तर्व्यापार का भी है। बोसांके ने कहा है कि 
सौन्दयोपभोग में अधिकतर सजनक्रिया का अंश थोड़ा शिथित्र रहता है| वहाँ 


कि] 


पर चित्त मानो उपभोग्य वस्तु के प्रभाव से कुछ ऐसा च॑चल्व हो उठता है कि 
भरे 


32 


का 


सजनक्रिया उसी के अनुकूल चलने लगती है। सौन्दयसृष्टि के समय सजनशक्ति 
अबल होकर चिन्तन-ब्यापार को ग्रहण कर लेती है । सौन्द्य-विचार के समय 
यह दोनों ही व्यापार अन्वीक्षावृत्ति के अन्तगंत आ जाते हैं और सौन्दर्योपभोग 
में सहायता करते हैं। सौोन्दय पर विचार करने वाले अपनी स्मृति से समस्त 






























































उपसंहार : सौन्दर्य-तत्त्व र 


विभिन्न क्रियाओं को यथायोग्य प्रधानता देकर उनके विश्लेषण के द्वारा 
उपभोग का आनन्द उत्पन्न कर सकते हैं। इसी प्रसंग में सोन्दर्यानुभूति का 
लक्षण देते हुए बोसांके ने कहा है कि कल्पनादत्ति के क्षेत्र में वस्तु का आभास 
उत्पन्न होने पर किसी भी वेदना की सुखात्मक अनुभूति हो सकती है। उनके 
विचार से यही सुखानुभूति सीन्दर्यानुभूति कहलाती है | 
: हिस्ट्री ऑव ऐस्थेटिक्स ? में बोसांके ने सुख की उपलब्धि को गौण मानकर 
सौन्दर्य की उपलब्धि से मिन्न माना था, किन्तु आगे चलकर उन्होंने अपने ही 
ग्रंथ ' लेक्चस आन ऐस्थेटिक्स ” में इस मत को थोड़ा परिवर्तित कर दिया।' 
उन्होंने यह भी स्वीकार कर लिया है कि जिस वस्तु से हमें सुख मिलता है उसका: 
हमारे साथ आन्‍्तरिक( ए. प्रॉयरी ) सम्बन्ध करता हुआ है। इस वस्तु की प्राकृतिक 
सत्ता को लक्ष्य में रखने की हमें आवश्यकता नहीं होती | यह हमारी कल्पना द्वारा 
परिवर्तित, परिवर्द्धित या संस्कृत होकर हमारे चित्त में प्रतीत होती है, उसके साथ 
सौन्दरयोनुभूति का सम्बन्ध होता है। सौन्दर्यानुभूति के क्षेत्र में जिसे हम अ्मि- 
व्यक्ति ( एक्सप्रेशन ) कहते हैं वह केवल वस्तुज्ञान मात्र नहीं होता अथवा उसकी 
प्राकृतिक सत्ता नहीं होती | बस्तुज्ञान तथा प्राकृतिक सत्ता के सहयोग से कल्पना 
द्वारा वस्तु का जो आमास मिल्ला करता हैं, उसी के साथ सोन्दर्यानुभूति का 
योग है । प्रकृति अथवा मनुष्य के सम्बन्ध में हम अनेक प्रकार से ज्ञान प्राप्त 
करते हैं। वह ज्ञान हमारी कल्पनावृत्ति का सहायक बनकर उसे उदबुद्ध करता 
है ओर इस प्रकार एक विषय की सृष्टि करता है। उस बस्तु-विशेष के सहारे 
ही हमारी सोन्दर्यानुभूति जाग्रत्‌ होती है। ज्ञान और कल्पनादत्ति के सहयोग से सृष्ट' 


वस्तु के कारण हममें सौन्दर्यानुभूति स्फुरित होती है । इस सम्बन्ध में बाक का 


मत उल्लेखनीय है। उन्होंने कहा है कि ज्ञान का तारतम्य ही सौन्दर्यबोध का 
तारतम्य होता है। हृदय में आनन्द उत्पन्न करने के लिए मनुष्य कल्पना के 
सहारे जिन जागतिक उपादानों से सृष्टि रचता है वही सौन्दयंसूष्टि के विषय बन 
जाते हैं। हम सौन्दय के क्षेत्र में बाह्य प्राकत जगत्‌ का स्वतोभावेन अनुकरण' 
नहीं करते । जो वस्तु हमारी मानसी कल्पना में उपस्थित होकर हमें आनन्द प्रदान 


करती है, वही सौन्दर्य के वास्तविक प्राकृत क्षेत्र की वस्तु होती है।इस कारण 
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२५१ उपसंहार ; सोन्दर्य-तत्त्व 


जब हम बाह्य प्राकृत जगत्‌ को सौन्यसृष्थि के क्षेत्र में खींच त्वाते हैं, उस समय 
उसके बाहरी रूप में जो कुछ असुन्दर या आनन्द न देनेवाला होता है यदि 
कल्पना के द्वारा उसका भी वर्णन किया जाय तो भी सौन्दर्य की उपयोगी 
प्राकृतता को हानि*नहीं होती | इसी कारण उन सब लोगों की सोन्दयकल्पना में 
परस्पर भेद रहेगा जो या तो प्रकृति में केवल जड़ता का आरोप करते है, उसमें 
गति और जीवन का दशन करते है' अथवा उसमें देवता का प्रकाश देखते हैं । 
जब कोई शिल्पी किसी मिट्टी के ठेले या प्रस्तर के माध्यम से अपने चित्त के भावों 
को प्रकट करने की चेष्टा करता है उस समय उसके आन्‍न्तरिक आनन्द के प्रभाव 
से ही उसकी कल्पना काय करने लगती है । इस प्रकार शिल्पी चाहे जिस उपादान 
का व्यवहार करे, उसी से वह मृण्मय, पराषाणमय या ध्वनिमय भाषा 
में अपने आनन्द को व्यक्त कर देता है। यहाँ क्रोचे से बोसांके का पर्यात मतभेद 
जान पड़ता है। क्रोचे सोन्दय को केवल्न मानस-व्यापार मानते हैं। वह प्राकृतिक 
वस्तु में सौन्दय ही नहीं देखते । बोसांके का कथन है कि आनन्द की अभिव्यक्ति 
अनुरूप रूप की उपस्थिति के बिना नहीं हो पाती | मनोयोग के बिना सौन्दर्य का 
उत्पन्न होना संभव नहीं है। यही कारण है कि सौन्दय को आन्तर घम कहते 
है । बाह्य वस्तु सौन्दय की दृष्टि से नितान्त गौण होती है ओर केवल सौन्दर्य की 
स्थिति अ्रथवा उसके प्रकाशन के लिए ही उसकी उपयोगिता है, इस प्रकार की धारणा 
को बोसांके संगत नहीं मानते । * इसी प्रकार क्रोचे का मत है कि अन्तःप्रकाश- 
मूलक होने के कारण शिल्प का पृथक्‌-पथक्‌ विभाजन नहीं किया जा सकता । 
कत्ता एक अखरणड अन्तःप्रकाश है। अतवएव शिल्प ओर भाषा को भी प्रथक्‌ 
नहीं किया जा सकता | भाषा मी शिल्प के समान ही अन्तःप्रकाशमूलक होती है। 
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२५२ 
बोसांके का मत है कि यह सच है कि अन्तःपकाश के बिना शिल्प आत्मत्ञाभ 
नहीं कर सकता, किन्तु यह मानना मी भूल्न है कि अन्तःप्रकाश से ही शिल्प की 
अभिव्यक्ति होती है। उसके बिना शिल्प का दृष्ट रूप संभव नहीं होता, किन्तु 
बहि:रूप का त्याग करने पर आन्तर रूप भी पूर्ण नहीं हो ता | बहिर्ज॑गत के 
साथ आदान-प्रदान करके हमारा चित्त स्पष्टता प्राप्त करता है। अतएव जिस 
प्रकार बहिजंगत्‌ अपनी अभिव्यक्ति के लिए आन्तरिक जगत्‌ का सहारा खोजता 
है उसी प्रकार आन्तरिक जगत्‌ को मी आत्मलाभ के लिए बहिजंगत्‌ की अपेक्षा 
रहती है| १ या 

संगीत के सम्बन्ध में विचार करें तो देखेंगे कि बहिजंगत्‌ से हमारे कानों में 
अवेश करनेवाल्ली स्वर-समष्टि को जब हम कल्पना द्वारा एक विशेष रूप में ग्रहण 
कर लेते हैं तमी संगीत का माधुय फू्ता है। किन्तु ध्वनि के अतिरिक्त किसी 
अन्य प्रकार की कल्पना से इस सौदन्य का प्रकाशन या अनुभव करना संभव नहीं. 
दिखाई देता । हाँ, कविता-रचना के समय भी यही होता है । प्रत्येक शब्द दीघ- 
काल्न से किये गये प्रयोग और उसके साथ संचरित संस्कार के फलस्वरूप एक 
विशेष अर्थ और व्यंजना की सृष्टि करता है। उसी अर्थ और व्यंजना के फल्लस्वरूप द 
काव्यमुलभ सौन्दर्य का प्रकाश संभव है । केवल कल्पनादत्ति के व्यवहार या ज्ञणिक 
मानसिक अन्त छ्टि के द्वारा यह प्रकाश संभव नहीं है | इसी प्रकार अपनी तृत्रिका 
की सहायता से किसी रूप को प्रकाशित करने की चेष्य करते समय प्रत्येक तूलिका- 
घात के साथ-साथ उसके मन में आनन्द उत्पन्न होता है। उस आनन्द की अनु- 
अरणा से चित्रकार के द्वारा सृष्ट चित्र में नूतन अनुभवों की अभिव्यक्ति हो जाती 


५ 
पे 


€ । साथ ही एक ओर तो आन्तरिक सृष्टि-प्रक्रिया की अनुप्रेरणा और दूसरी ओर 
बहिजंगत की उद्बोधना, इन दोनों के पारस्परिक आदान-प्रदान में चित्रकार 
रूप-सृष्टि करता है | क्रोचे ने कहा है कि चित्र का समग्र रूप चित्रकार के चित्त 
के अन्तः प्रकाश में पहले से ही स्कुट हुआ रहता है। वह चाहे तूल्लिका का व्यव- 
हार करे या न करे, उससे अन्तःप्रकाश की कुछ भी क्षुति-बृद्धि नहीं होती। 
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२५३ उपसंहार : सौन्दर्थ-तत्व 


बोसांके ने कहा है कि यह धारणा भ्रमात्मक है। अन्तःप्रकाश के रूप में भीतर 

जो कुछ भी क्यों न हो बाह्य उद्बोधन में उसकी छाय्रा और प्रकृति बहुत 
कुछ परिवर्तित हो ज़ाती है | बाह्य और आन्‍्तर के सहयोग से चित्र स्पष्ट हो 
उठता है । बाह्य की उपेक्षा करने से अन्तर में भी दारिद्रय छा जाता है |" प्रत्येक: 
वैज्ञिक या सौन्दर्यानुभूति में एक ओर अ्रन्तर्जगत की सृष्टि-प्रक्रि| चलती है और 
दूसरी और बढ़्िजिंगत का उद्वोधषन चलता करता है | इन दोनों से मिल्लकर एक ओर 
सीन्दर्यानुभव होता है और दूसरी ओर सौन्दर्य-सृष्टि होती 

क्रोचे के सम्बन्ध में बोसांके के कथनों से हमारी सहमति का परिचय हमारे 
द्वारा पहले ही दे दिया गया है। हमारे द्वारा की गई क्रोचे की अल्लोचना से 
सहज ही इसका पता ल्वग जायगा। अन्तश्बाह्य की युगपत्‌ क्रिया के द्वारा ही 
सौन्दय की सृष्टि होती है | इस विषय में हमें तनिक भी संशय नहीं है| किन्तु 
यह दोनों किस प्रकार पारस्परिक सहयोग से सौन्दर्य की सृष्टि करते हैं, इस सम्बन्ध 
में बोसांके ने कुछ भी नहीं बताया है | सौन्दर्य की सृष्टि, बोध और अनुशीक्षन 
व्यापार में यह दोनों अनुगत होकर रहते हैं या नाना खण्ड और अंश एकीमूत 
होकर रहते हैं। ऐसा करने पर भी सौन्दर्यसृष्टि के स्वरूप और यथार्थ सृष्टि का 
परिचय नहीं दिया जा सकता, क्योंकि यह सभी लक्षण अत्यन्त बहिरंग तथा तठस्थ 
होते हैं। हमें सौन्दर्य के सम्बन्ध में विशेष आलोचना करते समय देखना है कि 
इस विषय में और कहाँ तक विचार किया जा सकता है ! स्थृूल्तः, बोसांके की 
आलोचना यथाथ की ओर अग्रसर होती हुईं भी तत्त्व विश्लेषण के विषय में बहुत 
गमीर नहीं जान पड़ती | 


बोसांके के सम्बन्ध में विचार करते हुए देगेल (7०28!) का ध्यान आता 
। हेंगेल का विचार है कि कल्ला का दो दृष्टियों से विचार किय्रा जा सकता 
एक ऐतिहासिक पूवापर-क्रम से समस्त कन्ना को पर्यालोचना द्वारा और दसरे 
कल्ा-सम्बन्धी अन्तविश्लेषण के द्वारा | अथात्‌ केवल बढिरंग तुल्लनामूल॒क दृष्टि 
ही न रखकर अन्तविश्लेषण से भी सी दये का स्वरूप निश्चित किया जा सकता 








4... (70538 89935, 95987, ६296 28 87686 43 ७ए७एए 80708 070 696 #7ए४४8 घ शांड- 
री ३ 
गधा 88 000004४08 0295078 08 8७००७४७९ १६ 8 &#080,. "७७ हाड/०४४०४७ ३8 9४ 


घशुगह 88 07प87 छपप5 शअ0/शए ४0 फीड शफकतवे 67 एठआआ फ्रणएर 60 875, मै 
इएयंतार $89 08४8 3 ्षिप३ पै8859, 289 00%॥8ए एज बतद :क्तछा5इशीफ $0 


ब 


6 78 27378 089 805 ४8737, १9 ज8%॥809 0: दण्काए83 8074 एछग30858073.. 8 एछ8 


+] 


हे 5 (0) ही जनक पक तन 0 & कक भले हे कं 
77. 809 300 055 ६93 05407 हांउ३ 08 ०00 छंद, प्र गया) वश ६७% क्ा७ 590 
है 


न सं के च्‌ है 


हि 7१ ैः 737 $8 दा ध 
ए#शव5687 ६05 06079] 849 ऐ & 20579 2000509., (ट, ७9. 798 


4. ४५ | 

















'उपसंहार : सोन्दर्य-ततत्व २५४ 


है। प्रथम प्राली का अवल्वम्बन करके अरस्तू (ह7730086) होरेस (0780०) 
और ल्वांजाइनस (,002778) आदि ने बहुत कुछ लिखा है, किन्तु उनके 
समस्त लेखों में किसी मूल सूत्र का पता नहीं लगता और मतसेद के विषयों में 
सामंजस्य के प्रयत्त का अ्रभाव है। प्लेटो ने दूसरी प्रणाल्री का अवल्नम्बन करके 
सत्य, शिव और सुन्दर की व्याख्या करने की चेष्या की है, किन्तु उनकी व्याख्या 
एक तल्व-स्वरूप का विचार मात्र है | उससे हमारे द्वारा दैनिक रूप में अनुभूत 
सौन्दर्य का कोई विश्लेषण नहीं होता । हेगेल का कथन है कि कल्ला मनुष्य की 
सिसतक्ञावृत्ति का फल्न है। इसका कारण यह है कि वह स्वतःस्फूर्त प्रतिमा-व्यापार 
के सहारे निरन्तर नाना रूपों में प्रकट होती रहती है | अतः इसके किसी निश्चित 
रूप के अभाव में उसके मूल रूप को किसी प्रकार के विश्लेषण के द्वारा नहीं 
समभा जा सकता | उसे केवल वहिरंग उपाय-पद्धति के द्वारा ही किसी प्रकार 
समझाया जा सकता है। मन को गभीरता से स्वाभाविक व्यापारों में प्रकाशित 
होनेवाले नाना प्रकार के आकृति और भाव-विन्यास के सौन्दय में किसी प्रकारकी 
ज्ञान-जन्य परम्परा का निदेश करना सहज नहीं है। समस्त व्यापार मानो एक 
आवेश या अनुप्ररणा के फलस्वरूप शिल्पी के अनजाने ही उसके अन्तर से निर्मर 
तरंग के समान मर पड़ते हैं। इसी को आवेश (इंस्पिरेशन) कहते हैं। यही 
आवेश एक अज्ञात शक्ति के समान अपने ही अन्दर से नाना सम्पदाएँ प्रकाशित 
कर सकता है, परन्तु बोौड्धिक चिन्तन के द्वारा इस विल्नक्षण आगम-निर्गम के 
सम्बन्ध में कोई महत्त्वपूर्ण निंय नहीं किया जा सकता । * 

यद्यपि हेगेल आवेश का स्वतन्त्र अस्तित्व मानते थे, तथापि वह यह स्वीकार 
करते थे कि युक्ति और विचार के द्वारा आवेश की क्रिया का परिशोधन और 
संस्कार किया जा सकता है। यद्रपि शिल्पी आवेश के प्रभाव में रचना करता है 
तथापि वह अपनी सृष्डि-प्रक्रिया के समय एकान्त असम्बुद्ध नहीं रहता | अ्रतएव 
आवेश के प्रवाह में प्रवाहित वस्तु को वह बुद्धि ओर विचार के द्वारा संस्कृत और 
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परिवर्तित कर सकता है | प्लेये ने कहा है कि प्राकृतिक जगत्‌ की अपेक्षा कल्ला का जगत्‌ 
हीन होता है, क्योंकि प्राकृतिक जगत्‌ का अनुकरण करके ही कल्लाजगत्‌ उत्पन्न होता 
'है | प्राकृतिक जगत्‌ ज़ीवन्त है और कल्लाजगत्‌ प्राणहीन होता है। किन्तु देगेल ने 
'कहा है कि कल्ला की सृष्टि हमारे जीवन में से ही व्यक्त होती है, वह हमारी आत्मा 
का चेतन्यमय धर्म है। ? यदि कोई वस्तु देखने पर वह हमें पसन्द आ जाती है 
'तो वही वस्तु आगे चल्नकर पुनरुज्जीबित तथा पुनः उद्बुद्ध होकर कल्लात्मक रूप 
धारण कर लेती है। इसी कारण कल्ला की सृष्टि के समान सप्राण॒ता किसी प्राक्ष- 
'तिक वस्तु में नहीं हो सकती | प्राकृतिक वस्त से कल्ला-सृष्टि का यही भेद है कि 
प्राकृतिक वस्त में लक्ष्य और उपयोगिता की प्रधानता रहती है| उसका कोई-न- 
३ उद्दश्य या उसकी उपयोगिता होती है, किन्तु कल्लासृष्टि में इन दोनों की वैसी 
प्रधानता नहीं मानी जाती। एक चित्रित अश्व के द्वारा अश्व का प्राकृतिक कार्य 
'नहीं सघता | विचारक्तेत्र में प्रचल्चित अश्व का सामान्य रूप चित्रित अश्व के 
“विशेष रूप से नहीं मिलता | इसीलिए, कहना पड़ता है कि कल्ला की सृष्टि के 
समय हमारा चित्त एक स्वतन्त्र रूप में बाहरी वस्तुओं को ग्रहण या प्रकट करता 
है | एक ओर वह प्राकृतिक सत्य से वर्जित होता है और दूसरी ओर वह काल्पनिक 
या माउप्तिक चिन्ता से भी मिन्‍न है। यह प्रयोजन-रहित होकर भी विशिष्य्ता 
सम्पन्न होता है और सामान्य धर्मापनन न होकर भी सामान्य भाव से सबके द्वारा 
'आद्य है । इसो कारण कल्ला की सृष्टि पूर्णातया नवीन प्राकार को होती है | 


हेगेज् का विचार है कि प्रकृति जड़ नहीं है। प्रकति चित्त का ही बद्ध और 
ससीम प्रकाश मात्र है। प्रकृति में दिखाई देनेवाले हमारे रूप और आकार के 
विभिन्‍न सामंजस्यों से यह सूचित होता है कि प्रकृति किसी एक रूप या आकार से 
ही नहीं बँधी है। प्रकृति निरन्तर अपने बद्ध रूप में रहकर भी मनुष्य के चित्त में 
स्थान पा लेने पर उस सीमा का भी अतिक्रमण कर जाती है | प्रकृति मनृष्य में 
. ग्रविष्ट होकर उसके चित्त 'की मुक्ति ओर प्रसार के द्वारा संजीवित होकर कल्षा में 
आत्मपरिचय प्राप्त करती है | यही उसकी बन्धन-मुक्ति कहलाती है। प्रकृति यदि 
 स्वभावतः चित्त-धर्मा न होती तो चित्त के साथ उसका मित्नन भी संभव न होता। 
 चित्सहयोग से अपने जड़त्व से मुक्तित्ञाम करना ही जड़ का अनन्त मुक्तिपथ के 
: ग्रति अभियान कहलाता है। फिर भी ऐसा नहीं हे कि बाह्य जड़ इसी उपाय से 
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मुक्तिपथ पर दौडते हों | हमारे मन में जो कुछ जड़धर्मा या नश्वरघर्मा है, जो 
कुछु मल्िन और क्लेदमतर है, वह मी हमारे अन्तर की चित्‌ शक्ति के योग से स्वतंत्र 
रूप वाला हो जाता है। स्वतन्त्र रूप ग्रहण करना ही कल्ला की सृष्टि की विशेषता 
है । इसी कारण कल्ला के अमियान को पूणता की प्राप्ति का प्रयत्न कहा जाता है। 
जो अपू्ण खण्डित और विच्छिन्न है वह चतन्य की दीमि से जितना ही प्रकाशित 
होता है उतना ही उसे कला के रूप में महत्व मिलता है। इसी पूणता-प्राप्ति का 
प्रयत्न ही मनुष्य का श्रेय के पथ पर अभियान है। यही मंगल्व मार्ग में अभियान है | 
हमारी चित्शक्ति की आत्मपूर्ति और आत्मल्लाम की गति ही ऐसी है कि वह 
अपने सामने अपना अपूर्ण, क्षद्र, क्षणी तथा मत्तीन रूप प्रतिफलित करके तीज्र 
गति से उसे अपनी पूर्णता में मिल्ला लेती है। इसी प्रकार पूर्णता से पूर्णता की 
ओर चलना ही चित्‌शक्ति की गति है। इस प्रसंग में हमें उपनिषद्‌ का कथन स्मरण 
आता है: 
उं पूएमदः पूरामिदम्‌ पूर्णात्‌ पूए॑मुच्यते | 
पूरस्य पूणंमादाय पूरगेवावशिष्यते ॥ 5 

यद्यपि इस पूर्णाता की ओर ले जानेबाली कला कीं गति में भी श्रेय तथा 
प्रेय दोनों ही सम्मिलित रहते हैं, तथापि जब्र चित्‌शक्ति के प्रयोग से कोई 
छद्र वस्तु या खण्ड चित्‌ स्वभाव धारण करके उसी में विज्ञीन हो जाती है और 
इस प्रकार पूर्णता के साथ प्रकाशित होती है, तब उसे हम कल्लासृष्टि कहते हैं 
इस जगह हेगेल्ल का काण्ट से थोड़ा साम्य है। काण्ट ने कहा है कि किसी 
खन्तरंग निश्रम के वश में होकर जब कोई रूप हमारी चित्तवृत्ति में ऐसा विशिष्ट 
रूप या आकार धारण कर लेता है कि उसके अतिरिक्त किसी अन्य की आवश्य- 
कता नहीं रह जाती तब उसके परिणामस्वरूप होनेवाले व्यापार को ही सौन्दर्य 
कहते हैं। हेगेलज्ञ ने भी उसी रूप में एक स्वव्यापी अन्तरंग नियम के फत्चस्वरूप 
साध्य ओर साधन, भाव और वस्तु, विशेष और सामान्य के मिलन के परिणाम- 
स्वरूप व्यापार को सीौन्दय की सृष्टि बताया है | काण्ट और हेगेल दोनों का ही 
प्राकृतिक सौन्दय की ओर ऐसा ल्द्य या अभिनिवेश नहीं पाया जाता । मनुष्य 
के चित्त द्वारा की गई सृष्टि को ही विशेषरूप से सौन्दर्य कहा गया है। 

हेगेल ने जहाँ एक ओर सौन्दर्य की बाह्य सत्ता को स्वीकार किया है वहाँ 
यह भी कहा है कि अन्तर की चिद्मिव्यक्ति या चित्‌ परम्परा के साथ सम्मिल्न 
हुए. बिना केवल बाह्य रूप में ही कोई वस्तु सौन्दर्य की उपाधि धारणा नहीं कर 
सकती । केवल बाह्य स्थिति में ही सौन्दर्य का सापदरड नहीं पाया जाता | देगेल 
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का मत है कि विशिष्ट रूप में उपस्थित चिद्भिव्यक्ति को ही सौन्दर्य कहते हैं अर्थात्‌ 
जत्र चिदाभव्याकत अपने आत्तर स्वरूप में बाह्य वस्तु को अपने अनुरूप बनाकर 
हण करती है तममी उसे सुन्दर कहा जाता है | चिदमिव्यक्ति के आन्तरिक रूप 
का सत्य और तद्गपापन्न बाह्य वस्तु को सुन्दर कहा जाता है। तात्यय यह है कि. 
सुध्टि के समय हम किसी बाह्य वस्तु को अपनी आतन्तरिक कल्पना के अनरूप रचते' 
है | बाह्य वस्तु के अभाव में आन्तर कल्पना केवल अन्तथर्मावच्छिन्न रह जाती: 
है । उसकी कोई स्वतन्त्र सत्ता व्यक्त नहीं होती। यदि बाह्य सत्ता चित्‌ धर्म के 
अनुगत न हो तो बह मी जड़मात्र रह जाती है। जिस समय जड़ अपनी जड़ता 
का अतिक्रमण करके चित्‌ घर्म का अनुगत होकर अपनी एकान्त ससीमता से: 
मुक्त होकर कल्पना की असीमता में अपने को घुमाता और व्याप्त करता है और: 
इसी सुयोग में जब आन्तरिक कल्पना बाह्य रूप का आश्रय लेकर स्पष्ट रूप 
वारण करके अपना परिचय देती है, तब इन दोनों के मिल्नन से ही कल्ला और 
सौन्दय को सृष्टि होती है | इसी कारण सुन्दर में रूप एवं अरूप का, कल्पना 
एवं वस्तु का, जाति या ग्रत्यय (आइडिया ) और आकार ( फॉर्म ) का अयुत- 
सिद्ध समवाय पाया जाता है । 
इस सम्बन्ध म॑ं और अधिक कहने के पूव हेगेल के मत के सम्बन्ध में दो- 
एक बात बताना आवश्यक हैं। हेगेल्ञ का दशनशात््र अलन्त जटिल है। उन्होंने 
उस कर हज़ार पृष्ठ म॑ लिखा है। उनके बहत-से टीकाकारों ने स्वरचित ग्रंथों 
के हृज्ञारों पृष्ठो म॑ उसको व्याख्या करने की चेष्टा की है। अतएव यज्रपि हमें यह 
वेश्वास नहीं है कि हम इस ग्रंथ के दो-चार प्रष्ठों में ही उसके मत के सम्बन्ध 
में व्याख्या प्रस्तुत कर सकेंगे, तथापि उनके मत की मोटी-मोटी बातें समझ लेने 
पर कला-सम्बन्धी उनके मत को समझना कठिन न रहेगा । इसी कारण हम 
उनके सम्बन्ध में यहाँ कुछ ओर कहना चाहते हैं। दशनशाख्त्र मात्र ही कार्य- 
कारण का अनुसन्धान-कर्ता है। यह तो प्रत्यक्ष देखा जाता है कि सर्दी पड़ते पर 
जत्त जमकर बफ़ बन जाता है, किन्तु सर्दों के कारण जल को क्‍यों जमना पडेगा 
इस बात को खोज ही दाशनिक गवेषणा के क्षेत्र में ग्राती है। यह भी प्रत्यक्ष 
देखा जाता है कि किप्त कारण से कोन-सा कारय सिद्ध होता है. किन्त बैतता कार्य 
होने में अवश्यमावित्व रूप का नियम ही उसकी आम्यन्तरीण युक्ति या व्याख्या 
कर सकता है | इस कारण जो जगत्‌ को व्याख्या करने को उद्यत हुए हैं, उनका 
काम काय-कारण शंखतल्ा का निदंश कर देने मात्र से नहीं चलेगा | उनको इस 


प्रकार का एक अवश्यभावित्व नियम खोजना ही पड़ेगा जिसके प्रयुक्त होने परु 
फा०--९१७ 
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जगत्‌ का समस्त व्यापार चल्लता है और जिस नियम का व्यवहार करने पर किसी 
भी एक अव्यक्त स्तर से जगत्‌ के समस्त व्यक्त स्तर का साधारण साध्य-साधन के 
रूप में निर्णय ( डिड्यूस ) किया जा सकेगा । इसी कारण हेंगेल ने कहा है कि 
बता देने से कि कि कारण से कौन-सा काये होता है, काय की व्याख्या 
नहीं होती, बल्कि किसी अवश्यमावित्व नियम के आधार पर यह बताना होगा कि 
किस कारण से कौन काय अवश्य होगा ही | इसी अवश्यभाविता नियम को 'रीज़न! 
कहते हैं। “रीज़ञन'! एवं कारण में यही भेद है कि कारण एक वस्तु है, किन्तु 
रीज़न एक वस्तु नहीं है। एक त्रिभ्रुज के तीनों कोणों का उसके तिच्राहु 
अनुपात में साम्य हो सकता हैं, किन्तु त्रिभ्ुज का साम्य वाला रूप किसी भी अन्य 
ज्रिभुज से विशेष स्वतंत्र रूप का नहीं होता । इस कारण अवश्यभावि-नियम 
(रीजुन) को किसी इन्द्रिय द्वारा नहीं जाना जा सकता। वह किसी व्यक्तिगत अनुभव 
पर निर्भर नहीं करता | किसी भी द्रष्णा के न होने पर भी जहाँ त्रिग्ुज साम्यत्व 
होता है, वहीं तिकोण साम्यत्व का होना भी आवश्यक है | वस्तु-निरपेन्न रूप में 
अवश्यमावि नियम (रीज़न) की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। अवश्यभावित्व नियम के 
होने से ही यह व्यापक होता है | जगत्‌ के मूल में ही एक अवश्यमाव्ित्व नियम 
है। उस निय्रम के अनुसार ही समस्त जगत्‌ को क्रिया चल्ला करती है। परन्तु 
इस नियम को साधारण तरीके से युक्तिप्रणाली नहीं कहा जा सकता | यद्यपि हम 
कहते हैं कि अफीम के सभी फूल देखने में सुन्दर होते हैं ओर क्योंकि उसका 
कोई-कोई फूल लाल होता है, अतणव कोई-कोई लाल वस्तु सुन्दर होती है। इस 
स्थान पर अ्रफीम का फूल एक जाति मात्र है, लाल भी एक व्यापक जाति 
है और सुन्दर भी एक व्यापक जाति ही है। समस्त” पद व्यापक जाति-सूचक 
है और 'कोई-कोई” पद बहुत्व का ज्ञापक है। होता है? पद अस्तित्व या अन्त 
का सूचक है। इससे स्पष्ट हो जाता है कि जातिरूप सुन्दरता में अफीम-फूल की 
जाति अन्तर्निविष्ट रहती है। इस अफीम-फूल की जाति में लोहितत्व-घर्म सन्निविष्ट 
हता है| इस प्रकार के तादात्म्य-धर्म-निबन्धन के द्वारा लोहितत्व-जाति को सुन्द्रत्व- 
जाति में अंतर्भुक्त कर लिया जाता है। अमिग्राय यह है कि सामान्य-सुन्द्रता 
में अफीम का फूल भी सुन्दर होने के कारण ग्रहण कर लिया जाता है, उसकी 
सुन्दरता सामान्य-सुन्दरता का ही एक रूप है। इसी प्रकार सभी अफीम के फूल 
लात होते हैं, अतणव ल्ोहितत्व-धर्म का अफीम के फूल के साथ बोध हो जाता 
है। अतएव अफीम के फूल को सुंदर कहने पर यह आप-से-आप सिद्ध हो जाता 
है कि उसका लाल रंग सुन्दर है। युक्ति के रूप में व्यवह्ृत होने पर भी वस्तुतः यह 
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जातिगत अन्तर्निवेश का अवश्यंभावी फल है। बौदों की युक्ति थी : “अयं वृक्तः 
'शिंशपत्वात्‌? अर्थात्‌ यह शिंशपा है इसीलिए, यह वुक्ष हैं। शिंशपा होने पर 
वृक्ष होना ही पड़ेगा । कारण यह है कि वृक्ष-सामान्य के अन्तगंत ही शिंशपा- 

सामान्य मी एक अकार के वृक्ष ही हैं। शिंशपा-जाति वृक्षत्व-जाति में अन्तमुक्त 
डहै। ऐसे स्थानों पर अवश्यमावित्व नियम माना जाता है। अ्रतणव यों तो 
अवश्यमावित्व नियम ( रीज़न ) वस्तु-जगत्‌ का विषय होता है। परन्तु सामान्य 

जातित्व के रूप में व्यवहार करने पर इसे युक्ति भी कह सकते हैं। 

किसी भी वस्तु को जगत का आदिकारण मानकर जगत्‌ की व्याख्या नहीं 

'की जा सकती, क्योंकि यह समझना कठिन होता है कि इस आदिकारण से कोई 
कार्य-विशेष क्‍यों और कैसे उत्पन्न होता है। इस कारण जगत्‌ के आदि में एक 
अवश्यभावित्व नियम स्वीकार करना ही पड़ता है। इस नियम को अन्य-निरपेक्ष 
होना चाहिए, क्योंकि अन्य की अपेक्षा करने पर भी उसकी व्याख्या न की जा 
'सके तो यह आदि-नियम और भी गूढ़ तथा रहस्यमय जान पड़ेगा। हेगेल्न द्वारा 

प्रस्तावित अवश्यमावि-नियम अपनी व्याख्या आप करता है, इसके लिए: दूसरे 

की अपेक्षा नहीं रखता। यदि यह मानें कि समस्त जगत्‌ का सारा व्यापार एक 

अवश्यभावि-नियम का ही अनुसरण करता है तो उस आदि-अन्त-हीन नियम के 

लिए. और किसी नियम की आवश्यकता या पूवपिज्ञा नहीं रहती। इस दशा में 

यह मानना ही पर्याप्त होगा कि चाहे किसी का विचार करे वह सब एक अवश्य- 

भावि-नियम के द्वारा ही उत्पन्न होता है। इस प्रकार एक वृत्त के रूप में एक 

अवश्यमावि-नियम-शंखला बनती है, जिसके माध्यम से समस्त वस्तुएँ आत्म- 
भरकाश प्राप्त करती हैं। यह अश्वयमाविता नियम कोई एक विशेष नया नियम नहीं 
है, क्योंकि जगत्‌ का आदि-मध्य-श्रन्त चाहे जहाँ जान पड़े, वहीं पर यह नियम 
आत्मप्रकाश फेलाता है। " 

हम देख चुके हैं कि यह नियम सभी जातियों के विशिष्ट जातीय अन्‍्तः- 

संश्लेष पर निर्भर रहता है। प्लेटो ने जाति को आइडिया कहा हैं। उन्होंने उसकी 
खतंत्रत बहिस्सता स्वीकार की है। कास्ट ने जाति की केवल मानस-सत्ता स्वीकार 
की है, किन्तु हेगेल ने दोनों को स्वतन्त्र माना है। ऐन्द्रियक-धर्म से सम्बन्ध- 
रहित विशुद्ध जाति-समूहों (प्योर नॉन-सेन्सुअस यूनीवसल्स) को ही उन्होंने जगत्‌ 

का आदिकारण माना है। हमने पहले जिस अनुमान-प्रक्रिया का विचार किया है-- 
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समस्त अफीम के फूल सुन्दर होते हैं, आदि--बहाँ यदि अफोम के फूल के बदले 
हम कहें, समस्त 'क! ही 'ख' हैं, कितने ही 'क' “गण? हैं, अतएव कितने ही 'ग” 
हैं तो वहाँ बहिगंत किसी जाति का उल्लेख नहीं होता फिर भी अवश्यभावि- 
नियम अव्याहत रहता है | इस नियम में कोई ऐन्द्रिय धर्म नहीं होता, इसलिए” 
अन्वीक्षावृत्ति में पाई जानेवाली अवश्यमाबिता के साथ ऐच्द्रिय धरम का संबंध 
नहीं होता । जगत्‌ के सभी व्यापारों के मूल में स्थित इस नियम की परम्परा 
कालकऋमागत परम्परा नहीं होती, अपितु वह अन्वीज्ञामूलक अश्यभाविंता की परम्परा 
होती है। जिसे हम आदिकारण कहते हैं, उसका काल्गत कोई आदिरूप नहीं होता। 
उसका आदित्व इसी नियम के आधार पर माना जाता है| यदि कहा जाय कि 


पु हि 


विशुद्ध सता ही जगत्‌ का आदि हैं तो उसका अथ यह नहीं है कि किसी एक. 


न । 
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आदिकाल में विशुद्ध सत्ता थी, बल्कि उसका तात्यय यह है कि समस्त व्यापार 
ओर विशिष्ट सत्ता का विश्लेषण करने पर जब हम परम्परा-क्रम से विचार 
करते हैँ कि किस .वस्त के अभाव में कोन-सी वस्तु नहीं हो सकती थी अथवा" 
किसके न होने से कया हो सकता था, तभी हम विशुद्ध सत्ता तक पहुँचते हैं । 
उसके पश्चात्‌ हम कहीं विचल्लित नहीं हो सकते | इस नियम के आधार पर 
परम्परा-क्रम से विशुद्ध सत्ता से लेकर समस्त जातीय विशिष्ट सत्ता तक की व्याख्या 
की जा सकती है | किसी वस्तु के कारण के सम्बन्ध में उसके आदिस्वरूप का 
विचार किया जाता है, किन्तु अश्ववभावि-नियम (रीजन) की आदिभाविता काल- 
गत नहीं होती। उसकी आदिभाविता अवश्यभाविता या अन्वीज्ञाक्रम की ही 
आदिभाविता है। काण्ट के द्वारा कथित मानस-जाति ऐन्द्रिय-संसग-वजित होती 
है, जसे, एकत्व, बहत्व, सत्ता, द्रव्यत्व इत्यादि | ऐन्द्रिय धरम से युक्त समस्त जाति 
के व्यवहार, यथा श्वेत, अश्व, गो इत्यादि में से किसी के न रहने पर भी दृश्य 
संसार अचल और असंभव नहीं होता, किन्त एकत्व, बहत्व, सत्ता, द्रव्यत्व आदि 
ऐद्दिय-धर्म-संसगं-विहीन॑ जाति न रहने पर संसार की कल्पना ही असंभव है। 
इसी कारण यह समस्त अनैच्दधियक-जाति समस्त ऐच्द्रिय-जाति की अवश्यभाविता- 
धम से पूबबर्ती होती है। इन अनैन्द्रियक जातियों को अन्तस्तत्व (कैटेगरी) कहते 
हैं। यंद्यापि इनके न होने पर जगत्‌ की कल्पना संभव नहीं है, किन्तु अन्तस्तत्व- 
समूह को जगत्‌ का पूव॑वर्ता मान लेने पर भी यह नहीं कहा जा सकता कि उसके 
आधार पर जगत्‌ की कल्पना अवश्य की जा सकती है । बृष्टि होने पर ही यह 
.. समझा जाता है कि आकाश म॑ मेध है, किन्तु मेघों के होने पर भी वर्षा होगी हीं, 
. णैसा निश्चयपूवक नहीं कहा जा सकता। जगत्‌ की व्याख्या करते हुए अन्तस्तत्वा 


। 
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२६१ .. उपसंहार ; सौरदर्य-तत्त्व 
समूह को आवश्यक रूप से पूव॑वर्ती कहने से ही काम नहीं चल्धता, बल्कि यह 
“दिखाना भी आवश्यक है कि उनके होने पर भी अवश्यभावित्व नियम से जगत्‌ 
के व्यापार अनिवाय रूप से यथावत्‌ रहते हैं। अर्थात्‌ समग्र जगत्‌ को अन्तस्तत्व 
समूह से अवश्यमाविता नियम के सम्पन्न कर सकने की सामथ्य होनी चाहिए । 
हमें यह सिद्ध करना चाहिए कि अवश्यमावित्व नियम के अनुसार अन्तस्तत्व समूह 
से ही जगत्‌ की सत्ता आविष्कृत होती है | ! इस संबन्ध में काए्ट की ओर से 
'कोई सहायता नहीं मिल्लनती | कास्ट ने यह तो बताया हैं कि अवश्यमाबिता के 
अनुसार अन्तस्तत्व समूह की सत्ता जगत्‌ को सत्ता को पृववांतिनी होती है, किन्तु 
उन्होंने ऐसा कोई रास्ता नहीं बताया है कि जिससे अनन्‍्तस्तत्व समूह से जगत को 
'पृथक्‌ किया जा सके । अन्तस्तत्व समूह के सम्बन्ध में विचार करते हुए इस विषय 
में विशेष रूप से सावधान रहना चाहिए कि अन्तस्तत्व की वस्तु से प्रथक्‌ कोई 
स्व॒तन्त्र आदिकालिक सत्ता नहीं है | वस्तु को छोड़कर अन्तस्तत्व नहीं. रह सकता 

किन्तु वस्तु-विश्ल्िष्ट अन्तस्तत्व समूह की एक स्वतन्त्र मानस-सत्ा अवश्य पाई 
जाती है| उदादहरणत:, 'कुछु दथ' कहने पर दव' को धारणा के साथ कुछ को 
धारणा मी जुड़ी रहती है| यह 'कुछ' की घारणा एक परिमाण (क्यान्य्टी) की 
धारणा है जो दूध की धारणा से प्रथक्‌ हैं | यह धारणा अनैन्द्रियक है ओर इसके 
'न होने पर दूध की धारणा भी संभव नहीं हे, जबकि दथ की धारणा न होने पर 
भी 'कुछ' की धारणा हो सकती है । हम कह सकते हैं: 'कुछ जल, कुछ तेल, 
कुछ प्रकाश है! । इन समस्त स्थलों पर 'कुछ! एक अनेन्द्रियक धारणा या 
अन्तस्तत्व है जिससे अयुक्त रहने पर ऐन्द्रिय पदार्थ का प्रकाश नहीं होता । इस 
'क्रारण एक तौर पर 'कुछ! नामक अन्तस्तत्व का विश्लेषणात्मक विकल्प 
( एड्सट्रक्शन ) होने पर ही अनुमव के द्वारा उसकी स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार की 
जाती है। भले ही इसका प्रकाश व्यक्तिगत कल्पना के सहारे होता है परन्तु यह 
सत्ता किसी व्यक्ति-विशेष के विकल्प पर निर्भर नहीं रहती। विकल्पमूल्क होने 
के कारण अन्तस्तत्व की कोई वस्तु-सत्ता नहीं होती। दूसरे से उत्पन्न मानकर 
भी इनकी आन्तरिक सत्ता को फिर भी अस्वीकार नहीं किया जा सकता। (7/७ 
08/॥0९४2०768 ॥ 8०6 78809 00४ 70 858067०७ ). 
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» जाति की सत्ता मनाने पर प्रश्न उठता है कि ज्ञान और शेय के बीच साम्य 
होता है कि नहीं ! हेगेल के मतानुसार ज्ञान और श्ञेय के बीच एकत्व माने 
बिना ज्ञान-प्रक्रिया को समझाया ही नहीं जा सकता। ज्ञान द्वोने पर भी जाति 
या सामान्य की उपेक्षा करके हमें ज्ञान नहीं हो सकता । भाषा का प्रत्येक शब्द 
एक सामान्य या जाति को द्योतित करता है, एवं जिसे हम व्यक्ति कहते है वह 
भी कितने ही सामान्‍्यों से संघटित होकर जन्म लेता है। यह कहा जा सकता है 
कि वस्तुएँ सामान्यात्मक नहीं है', किन्तु हमारी विचार-प्रक्रिया में ही सामान्य की 
छाप रहती है | इस कारण हम सामान्याकार को त्यागकर विचार नहीं कर सकते। 
इसीलिए, कहा गया है कि बहिव॑स्ठ का स्वरूप अशेय (अननोएबिल) होता है। 
काण्ट पर किया गया दोषारोपण इस पर भी ल्लागू हो सकता है। अतएव यह 
कहना पड़ेगा कि शेय सत्ता ज्ञात्‌ सत्ता पर निर्भर करती है और जिन जातियों 
को हम प्रत्यक्ष मानते हैं उनकी तदनुरूप बाहेःसत्ता भी होती है। ज्ञान में पाये 
जानेवाले वस्तु के स्वरूप से यदि वस्तु भिन्नजातीय भी हो तो भी उस प्रकार की' 
वस्तु के साथ ज्ञान या ज्ञाता का तनिक भी सम्बन्ध नहीं हो सकता । वैसा होने. 
पर शेय वस्तु एकान्त अशेय हो जाती है और ज्ञान असंभव हो जाता है। इस 
कारण शानलब्ध को ही सत्‌ मानते हैं। तात्ययं यह है कि सत्ता और ज्ञान अभिन्न 
होते है' । सत्ता का श्रर्थ ही है ज्ञानगोचरता । इस बात का तो कोई अथ ही नहीं 
है कि ज्ञात सत्ता के साथ सम्बन्ध न होने पर भी वह सत्तावान है। जिसे हम: 
जगत्‌ कहते है' उसकी भी ज्ञान-सत्ता के स्वरूप के अतिरिक्त कोई सत्ता नहीं है। 
विज्ञानवाद की समस्त शाखाओं में ज्ञान और सत्ता का अमभिन्‍नत्व स्वीकार किया 
गया है, किन्तु जैसे ज्ञाता और शेय का अमिन्‍नत्व माना जाता है, ज्ञाता से सम्पक 
के अभाव में जैसे शेय का आत्मप्रकाश नहीं होता और शेय का प्रत्येक आत्म- 
प्रकाश ज्ञाता के साथ नितान्त सम्बद्ध भाव से हो सकता है, वेसे ही शेंय को ज्ञाता 
के विरोधी स्वभाववाला भी कद्दा जा सकता है। "में यह जानता हूँ कहने पर हम 
जिसे जान पाते हैं, वह हमसे अलग रहकर अनात्म तथा वस्तु के रूप में प्रकाशित 
होता है। वस्तु के साथ ज्ञान का एकत्व होने पर भी ज्ञातृ-शेय या प्रकाश्य-प्रकाश 
रूप में दोनों की प्रतीति होने में कोई विरोध उपस्थित नहीं होता । वस्तुतः शान- 

: व्यापार का तात्पर्य ही यह दै कि ज्ञाता अपने अंश को अपने से प्रथक्‌ रूप में 
अपने सम्मुख उपस्थित पाता है और उसके साथ सम्मिल्नन का अनुभव करता 

. है। हम जिस प्रस्तर-खण्ड को देखते हैं वह आत्म से प्रथक्‌ और अनात्मः 
होता है, तथापि हमारे ज्ञान का विषय हो जाने पर यह हमसे प्रथक्‌ नहीं रह 





लजीय: 2० 70% तर अन्य अा क उका:... आपका अक्ाड़ ।, आहकका छत, दी 529 


२६३ कं ० . उपसंहार : सोन्दर्य-तत्तव 


जाता, बल्कि ज्ञान की अवस्था में यह हमारा ही विशेषण बन जाता है। यदि 
एकान्ततः प्रथक होता तो इसके सम्बन्ध भी कुछ भी जानना संभव न 
होता, किन्तु यह ज्ञान के माध्यम से उपस्थित होता है इसलिए उस प्रस्तर-खश्ड 
को भी ज्ञानाकार युक्त कहा जाता है। ज्ञाता, ज्ञान ओर ज्ञेय के ऐक्य में ही सारा 
जगत्‌ समाया हुआ है | इस ऐक्य को नष्ट करके किसी भी वस्तु का आत्मप्रकाश 
संभव नहीं है| ज्ञाता, ज्ञान और श्ञेय तीनों की ऐक्यात्मक त्रिपुटी बन जाती है 
ज्ञान-सता से एकान्ततः खतत्त्र कोई वस्तु-सत्ता नहीं रह सकती। ज्ञान में हो समस्त 
ज्ञेय समाहित रहते हैं एवं ज्ञेयमात्र को समझना केवल ज्ञान के माध्यम से ही संभव 
हो सकता है| ज्ञातृ श्ेय की समष्टि रूप ज्ञान को ही हेगेल ने निरपेक्ष (एब्सोल्पूट) 
कहा है| ज्ञान के स्वाभाविक विकास में कल्पित अन्तस्तत्व और उसके साथ ऐन्द्रिय 
धर्म के संयोग से होनेवाल्ा ज्ञान और अनादिकाल से इतिहास, दशन और कला 
में दिखाई देनेवाली लीलापद्धति आदि समी इसी निरपेन्ष में स्थित होते हैं। समस्त 
जगत्‌ का व्यापार इसी का आत्म-प्रपंच है, इसी की आत्म-व्याख्या, आत्म-प्रसार 
ग्रथवा आत्म-संकोच है| अन्तर की ओर ध्यान देने पर हमें अन्तस्तत्व समूह को 
जिस जाति और उसके जिस आकार के आन्तरिक रूप का अनुभव होता है, बाह्य 
जगत्‌ के जड़ रूपों में भी वही भिन्न-भिन्न अन्तस्तत्वों में दिखाई देता है। हम 
अन्तर में जैसे द्रव्यत्व या एकत्व का अनुभव करते हैं, बाहर भी तदनुरूप द्रव्य 
एवं वस्तु के एकत्व का अनुभव करते हैं | आन्तर और बाद्य दोनों ही ज्ञान-रूप 
हैं। एक ही जाति की जाति-सत्ता ज्ञान और ज्ञेय के रूप में अन्तर्बाह्य रूप में 
वत्तमान रहती है। हेगेल के निरपेक्ष का अभिप्राय क्‍या है इस सम्बन्ध में 
विद्वत्सममाज में पर्याप्त मतभेद दिखाई देता हैं। बहुतों ने हेगेल् के निरपेक्ष को 
कुछ अन्तःसारशून्य अन्तस्तत्वों की समष्टि मानकर उन पर अन्यथा दोषारोपण 
किया है। यहाँ तक कि ब्रेडले ने भी कहा है कि; "6 6६०॥७४ ै080- 
]708७8 70 ॥007.6 7090 87 पघा68760॥]9ए 09]]6॥ 04 ]000688 (&९- 
९०१४७४। यदि हेगेल्ल निरपेज्ञ को अन्तस्तत्व न मानकर उसको एक पदार्थ मानते 
तो संभव था कि समालोचकों के बीच इतना मत-वैषम्य न होता । किन्तु उन्होंने 
निरपेक्ष को जैसे एक ओर अन्तस्तत्व कहा है वेसे ही दूसरी ओर कारण, द्रव्य, सत्‌ , 
गुण आदि भी कहा है । हेगेल के मत से गुण-समूह में कोई भेद नहीं है। द्रव्यत्व- 
जाति ही बाह्यतः द्रव्याकार में रहती है। वस्तुतः द्रव्यत्व, गोलत्व, म॒दुत्व आदि जाति 
 समवाय का प्रत्येज्ञ करके ही हम कहते हैं कि हमने प्रस्तर-खण्ड देखा है। 
निरपेक्ष को द्रव्य मानने में हेगेल् को संकोच नहीं जान पड़ता । किन्तु यदि उसे 
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ज्ञान के अतिरिक्त कोई द्रव्यपत्‌ माने तो हेगेल उसे स्वीकार न करेंगे, क्योंकि वह 
ज्ञानातिरिक्त किसी सत्ता को स्वीकार नहीं करते। ज्ञान के ज्षेत्र में समस्त वस्तओं 
के ऐक्य को ही अद्वतवाद कहते हैं। हेगेल् ने दिखाया है कि अपने को अनेक 
ग्राकारों में प्रकाशित करना ही ज्ञान का स्वभाव हैं। इन्हीं अनन्त विभाजित 
ज्ञान खण्डों के द्वारा ही अद्देत से देत की उत्तत्ति होती है ओर पुनः द्वेत में उनका 
लय हो जाता है। हेगेल ने अपने 'लॉजिक' ग्रंथ में सिद्ध किया है कि केवल सत्ता 
की परिकल्पना ही ज्ञान की आदि कल्पना है। हमारी कल्पना में इसकी अपेक्षा 
कोई दूसरा मौलिक तत्व उपस्थित नहीं होता। विशुद्ध सत्ता-असत्ता के बीच 
भेद की कल्पना नहीं की जा सकती | विशुद्ध सत्ता-असत्ता के भेद के अभाव में 
इन दोनों का ऐक्य स्वीकार करते हुए सत्ता-असन्तामृत्क व्यापार का बोघ उत्पन्न 
ता है। इसी व्यापार के परिणामस्वरूप जब किंचित्‌ अ्रसता विशिष्ट सत्ता का 
रूप ग्रहण कर लेती है, तमी हमारे मन में गुण-कल्पना का उदय होता है। इस 
आधार पर हेगेल ने यह दिखाने की चेष्टा की है कि सब प्रकार की अनैम्द्रियक 
जाति या अन्तस्तत्व क्रमश: इसी सत्ता-असततामूझ्ञक व्यापार की परिशति-स्वरूप 
उलन होते हैं। अन्तजंगत्‌ में जिस प्रकार अ्रन्तस्तत्व का समूह उत्तन्न होता है, 
ज्ञान और सत्ता की बहिःसत्ता भी अप्रथकल्व-नियम के कारण उसी रूप में ध्वनित 
होती है । 
सावारणुतः अन्य समस्त दशनों में सामान्य और विशेष का यही पार्थक्य 
पाया जाता है कि सामान्य के साथ अन्य घम के संयोग से विशेष की उत्पत्ति होती 
है। वर्ण एक सामान्य धरम है। इसके साथ नवीन-नवीन वेशिष्ट्य का संयोग 
होने पर इसको लाल, नीला, काला इत्यादि कहा जाता है। किन्तु हेगेल ने यह 
दिखाने की चेष्टा की है कि समस्त विशेष अपने विपरीत धर्मों के रहते हुए भी 
सामान्य में ही गभित रहते हैं, एवं अन्तविश्लेषण के द्वारा प्रत्येक सामान्य को 
उसके अन्तगठित विशेष रूपों में परिणत किया जा सकता है। सत्ता मात्र को 
सबंसामान्य रखकर समस्त अन्तस्तत्व समृह की उससे परिणरति दिखाई जा सकती 
है। सामान्य में ही समस्त विशेष तिरोहित रहते हैं, यह बताते हुए, हेगेल् ने 
सिद्ध किया है कि विशुद्ध सता में विशुद्ध असत्ता लीन रहती है | विशुद्ध सत्ता- 
असन्ता की एक साथ ग्रहण करने से ही सम्पूण विभिन्न व्यापारों (अिकमिज्ञ) का 
बोध होता है | इसी व्यापार के द्वारा विशेषीक्षत अवस्था में सत्ता जब किंचित्‌ 
असत्ता युक्त होकर दिखाई देती है तब बह विशिष्ट सता के रूप में प्रकाशित 
होती है। यह विशिष्ट सता जब उस विशेष के साथ प्रकाशित होती है, तभी 
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श्६५ उपसंहार : सौन्दर्य-तत्त्व 


गुण (क्वालियो)का प्रकाश होता है। इसो दन्द्र-पद्धति से हेगेल ने सामान्य विशुद्ध 
सत्ता से अन्यान्य सभी जातित्व समूहों की परिणति सिद्ध की है। इसी हन्द्र-पद्धति को 
'डाइलक्टिक मंथड कहते है। ? इस दन्द्व में पूर्वोक्त अवश्यमाबी-नियम मूल रहस्य 
के समान वत्तमान रहता है। साधारण बुद्धि से सत्ता-असता पूर्णतया मिन्न होती 
है, किन्तु अवश्य भावी-नियम के द्वारा यह सिद्ध किया जा सकता है कि आपाततः 
सेंद होने पर भी सत्ता-असत्ता में इस प्रकार का एक सम्बन्ध रहता है कि दोनों 
की एक ही माना जा सकता हैं ओर सत्ता से उसके अवश्यभावी सहयोगी के रूप 
में असत्ता का आविष्कार किया जा सकता है । सामान्य मात्र अस्कुठ होता है। 
सामान्य से विशेष की अवतारणा होने पर ही यह बात समझती जा सकती है कि 
सामान्य में अस्फुट, गोपन और असत्‌ आकार में तिरोहित रहनेवाली वस्तु के 
स्पष्ट होने पर वहीं सामान्य अपने को विशेष आकार में प्रदर्शित करता है। जो 
गोपन और अस्पष्ट था, व जाता हैं। देगेल्ल का कथन है कि दो विरोधी 
तत्वों के समन्वय से विक्रास हुआ करता है | विकास का क्रम सीधा नहीं होता। 
उसकी विधि कुछ इस पकार है कि 'क” का विरोधी तत्व हैं 'ख” और उनका 
समन्वय 'ग में होता है। यहाँ 'क! पक्तु (थीसिस) है, 'ख' प्रतिपक्ष (एण्टी थीसिस) 
है, 'ग! सन्तुलन (सिन्थीसिस) है। परन्तु यह शा भी स्थिर नहीं रहता । उसका 
अतिपत्ष “व होता है। फिर दोनों का सन्तुल्लन 'ड? में होता है। इसी प्रकार विकास 
का क्रम जारी रहता है। प्रत्येक रचना पत्षु, प्रतिपक्ष तथा सन्त॒त्नन इन तीनों के 
नवीन रूप के माध्यम से प्रकट हुआ करती है | हेगेल खिखित 'लॉजिक? पढ़ने से 
पता चलता है कि समस्त अन्तस्तत्व समूहों को परम्परा-क्रम से विकसित दिखाने 
की चेष्टा की गई है | किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि सदा इसी क्रम से उन्नति 
ई है। संभव है अनेक अन्तस्तत्व समूहों के सम्मिल्न में रहनेवाले विरोधी तत्वों 
माध्यम से ही एक नूतन अन्तस्तत्व का सजन हो सके । इस प्रकार बाह्य तथा 
आन्तर जगत्‌ के संयोग से नूतन चिद्जगत्‌ के प्रकाश में ज्ञान अ्रपना पूर्ण 
आत्मपरिचय प्राप्त करता है | अर्थात्‌ उस संयोग की अवस्था में एक नवीन और 
परिपूर्ण ज्ञान प्रकाशित हो जाता है । बाह्य तथा अन्तजंगत के सनन्‍्तुत्नन में ही 
चिद्जगत्‌ प्रकाशित होता है| ज्ञान को इस त्रिपुटी का नाम ही आइडिया? है। 
इस प्रकार ल्ॉजिक' में तोन मोटे भेद सत्‌, तत्व ओर विकप्नशील चेतना 
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उपसंहार : सौन्दर्य-तत्त्व २६६ 


कै 


इसी प्रकार स्वतन्त्र रूप से इसका प्रकाश दिखाने की चेष्या की गई है। पुनः विषयी, 
विषय और चित्‌तत्व को लेकर स्वतन्त्र साव से आइडिया? को समझाने की चेष्टा 
की गई है | इसी प्रकार की तिपुर्ी में आत्मप्रकाश करनेवाल्ी ज्ञानमय परमसत्ता की 
इस त्रिरूप स्थिति या आत्मल्लीला को आइडिया” कहते हैं । इस कारण “आइडिया” 
हने पर जिस प्रकार एक ओर अनन्‍्तस्तत्व समूहों की समष्टि का बोध होता है 
वैसे ही दूसरी ओर इसे समस्त अन्तस्तत्वों की शेष या चरम अवस्था भी कहते 
हैं। क्‍योंकि तत्व में समस्त तत्व निहित रहते हैं, इसीलिए आइडिया और अन्त- 
स्तत्व एक ही हैं | एक ओर प्रकृति (नेचर) को इसके विपरीत कहा जा सकता है, 
क्योंकि उसका हमारे अन्तर के साथ ज्ञातृ-शेय सम्बन्ध रहता है और ज्ञेय होने 
के कारण ही प्रकृति ज्ञान से मिन्न मानी गई है तथा उसे “आइडिया” नहीं माना 
गया है और दूसरी ओर वह भी ज्ञान के अतिरिक्त और कुछ नहीं है और उसके 
विविध रूपों के प्रकाश में “आइडिया” ही विभिन्न अन्तस्तत्वों में प्रकाशित होता है। 
इसी प्रकृति के साथ अन्तजंगत्‌ के विरोध और सम्मिल्नन में होनेवाले आत्मल्ञाभ 
के माध्यम से ही आइडिया? का विभिन्न अन्तस्तत्वों में प्रकाशन देखा जा सकता . 
है। ज्ञान में ही वह शक्ति है कि वह बाह्य तथा आन्तर के सम्बन्ध से एक नूतन 
आत्मल्लाभ के परिणामस्वरूप अपने को नवीन रूप में प्रकाशित कर सकता है | १ 
हमारे अन्तत्ञोंक तथा बहिलोंक के सम्मिल्न में होनेवाली चित्र्फूर्ति को हेगेल् 
ने 'स्पिरिट! कहा है| इसके उन्होंने तीन माग किये हैं, जिनके नाम क्रमशः सत्ता, 
असत्ता और विशिष्ट सत्ता या सब्जेक्टिव स्पिरिट, ऑब्जेक्टिव स्पिरिट, एब्सोल्यूट- 
स्पिरिट हैं | असत्ता के अन्तर्गत उन्होंने आचार-शास्त्र (एथिक्स) एबं राज्य-द्शन 


(बीइच्ज, एसेन्स, नोशन) करके “आइडिया? की कल्पना की गई है। प्राकृत जगत में भी 
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२६७ द उपसंहार : सौन्दर्ये-तत्त्व 


(पॉलिटिकल फिलॉसफी) और विशिष्ट सत्ता के अन्तर्गत कल्ला-दशन (फिल्ॉसफी 
आँव आर्ट) एवं धर्म-दर्शन (फिलॉसफी ऑँव रिल्लीजन ) का विचार किया है । 
हेगेल् ने हमारे अन्तश्बाह्य के सम्मिलन में प्राप्य वस्तु को ही निरपेक्ष 
तु 
(एब्सोल्यूट) कहा है | ऐक्य कहने का अमिप्राय यह नहीं है कि निरपेज्ञ न तो 
आन्तर है न बाह्य, बल्कि इनका मध्यवर्ती एक विशेष विन्दु है| अन्तः्बाह्य के 
मिलन में प्रकाशित नाना विचित्रतांशों में ही निरपेज्ञ का ज्ञान प्राप्त होता है। 
केवल अन्तलॉक का विचार करते समय उसे सत्ता कहते हैं। इसी सत्ता (सब्जेक्टिव 
स्पिरिट) के विचार के लिए हमारे मनोल्रोक के नाना व्यापार विषय-स्वहूप बन 
जाते हैं। इसे प्रचलित रूप में मनोशास्त्र (साइकोलॉजी) कहा जाता है। इस 
मनोशाखतर के व्यापार को भी हेगेल ने उसी सत्ता, असत्ता, सत्तामाव और विशिष्ट 
सत्ता की लीला के परस्पर सम्बन्ध और परस्पर परिणत माव से दिखाने की चेष्टा 
की है। असत्ता (आब्जेक्टिव स्पिरिट) का विचार करते हुए हेंगेल ने समाज, 
राष्ट्र और इतिहास में मनुष्यों का एक-दूसरे की सत्ता को स्वीकार करना और 
उसी स्वीकृति के परिणामस्वरूप उनके पारस्परिक सम्बन्ध या इन्द्र के रूप में 
समाज, नीति तथा राष्ट्र की कड़ी स्थापित होने का भी विचार किया है। " हेगेल ने 
दिखाने का यत्न किया है कि समस्त सामाजिक व्यवस्था किसी अवश्यमावी-नियम 
के द्वारा चला करती है और उसी नियम में पूर्वोक्त तीन रूप काम करते हैं। 
अधिकार सत्व, व्यापार, शासन, नियम, परिवार आदि ही सामाजिक व्यवस्था 
कहलाते हैं | यह सभी निरपेक्ष (एब्सोल्यूट) के स्वगत नियमों के अनुकूल्त बहि:- 
प्रकाश और आत्मपरिचय मात्र हैं। अभिप्राय यह कि यह समस्त सामाजिक व्यवस्था 
मनुष्य के व्यक्तिगत प्रयोजन के कारण उद्भूत नहीं है, बल्कि वह निरपेक्ष के 
आत्मलाभ के लिए. एकान्त आवश्यक बहिःप्रकाश के नियम आविशूत हैं। 
निरपेज्ष के बाह्य प्रकाशन के लिए. यह आवश्यक है कि वे व्यवस्थाएँ हों । द 
विशिष्ट सत्ता (एब्सोल्यूट स्पिरिट) के क्षेत्र में चित्त की यह बत्ति देखी जाती है 
कि जिस स्थान पर हमारा चित्त या चित्स्वभाव इस विषय में सजग हो जाता है 
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वहाँ चित्‌-विरोधी या प्राकृत मालूम होनेवाली सभी वस्तुएँ यथार्थतः चिन्मय और 
चित्‌ स्वभाव वाली अतीत होती हैं। यही है चरम लाभ | इसी चरम लाभ के 
कारण चित्‌ शक्ति अपने को एक ओर मनन-शक्ति और दसरी ओर जड़-शक्ति 
एक ओर अन्त/मज्ञ श्रात्मज्षोक और दूसरी ओर बहिःप्रश्ष समाज और राष में 
विभक्त करके अवशिष्ट समस्त विमागों की सीमा में ही अपने असीम ऐक्य का 
परिचय प्राप्त करके साथकता प्राप्त करती है। हेगेल ने कहा है कि कल्ला, धर्म 


२0 


आर दशन इन तीनों के माध्यम से होनेवाले उत्तरोत्तर श्रेय के द्वारा परम 


चित्स्वमाव अपना परम-परिचय प्राप्त करता है। 
ऐन्द्रिय धर्म के स्वरूप में अपना प्रकाश फैल्लानेवाले चित्स्थभाव को सौन्दर्य 
कहते हैं। जब कोई भी चित्‌ प्रेरणा अपने को किसी रंग, वस्त या कल्पना के 
माध्यम से, उसे आत्मसात्‌ करती हुई, अपने से अभिन्न बना लेती है और इस 
प्रकार आत्मपरिचय प्राप्त करती है तभी कज्ञा और सौन्दर्य की सृष्टि होती 
चित्‌ प्राणों का बहिवस्तु के साथ अमिन्न रूप में प्रकट होना ही परमसत्य और 
परम सोन्दय कहलाता है | अतएब सत्य एवं सुन्दर दोनों अभिन्‍न हैं। इनमें 
भेद केवल इतना है कि सुन्दर स्थल पर आइडिया' को ऐन्द्रिय धर्म के श्षाथ 
सम्मिलित करके देखते हैं, किन्तु सत्य में ज्ञान के ऐन्द्रिय तथा आन्तरिक आकार 
के मध्य रहने वाले ऐक्य की दृष्टि से विचार करते है । जो ज्ञानाकार में सत्‌ है, 
वह ऐन्द्रिय आकार में भी सत्‌ होता है। हमने पहले ही कहा है कि चित्‌ तत्व 
(स्पिरिट) चाहे अन्तव्यंक्त (सब्जेक्टिब) भाव से रहे या बहिव्येक्त ( ऑब्जेक्टिव) 
भाव से रहे, जैसे, परिवार, राष्ट्र, नीति, समाज आदि हैं, चित्‌ तत्व मात्र में 
आइडिया विद्यमान रहता है। आइडिया शब्द पारिभाषिक है। इसका अर्थ है 
रीजना या अवश्यमावि-नियम । पक्ष, प्रतिपक्ष और सनन्‍्तल्नन इन तीनों 
अवश्यभावि-नियम लागू होता है। बहिजंगत्‌ में भी यह आइडिया ही वस्त तथा 
वक्ष और प्राणि रूप में रहता है। बहुत तत्वों का एक तत्व में सम्मिलन होना 
इसका स्वाभाविक नियम है। किसी भी वस्तु का बहत्व उसकी बाह्य दिशा है 
उसका एकत्व उसकी अन्तदिशा। बहुत्व का एकत्व के माध्यम से प्रकाश ही 
आइडिया कहत्लाता है। किसी वस्तु का अवयव-अवयबवी के रूप में प्रकाश ही 
उसका स्वरूप या आइडिया कहलाता है। अ्वयव-अंश उसकी बाह्य दिशा है 
अवयवी उसकी अन्तदिशा | अवयव-भ्रवयवी के बीच से होनेवाला उसका प्रकाश 
ही उसका स्वरूप है। उसके बहुत्व का उसके एकत्व के माध्यम से प्रकाश ही 


डसका आइडिया है | इसी में उसका सत्य और सौन्दर्य है। एकत्व के माध्यम से 
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जहाँ बहुत्व अमिन्न रूप से ग्रहण किये जाने पर जितना ही प्रकाशित होता है उतना 
ही वहाँ सौदन्य भी प्रकट होता है। इसी कारण अचेतन, जड़ पदाथ के सौन्दर्य 
की अपेज्ञा प्राणवान वस्तु में सोन्दय अधिक होता है और प्राण॒वान में भी वृक्ष 
आदि की अपेक्षा प्राशि जाति का सौन्दर्य अधिक होता है | इसका कारण यह है 
कि साधारण प्राणहीन वस्तु में अवयव-अवयवी सम्बन्ध के अतिरिक्त और कुछ 
नहीं जान पड़ता, किन्तु प्राणवन्त में प्राणलीला के एकत्व में अनेक विरुद्ध जातीय 
सत्ताएँ विद्यमान रहती हैं। प्राणि जाति और क्रमशः उच्च प्राणियों में इसी 
एकल्व में बहुत्व का संचार और भी गहन, घनिष्ट और बहुल रहता है | किन्तु 
प्रकृति में या साधारण जीवन में एकल में बहुत्व होता तो है, किन्ठ॒ु, यह न तो स्वतः 


ध 


आत्मप्रसार ही करता है न स्वाधीन ही होता है। यह एकत्व की क्रिया जड़ के 

अन्यान्य नियमों के कारण स्थान, देश, काल आदि के द्वारा नियंत्रित रहती है। 

किसी वृक्ष में दिखाई देनेवाला प्राण-स्वातन्त्रबम उसके पास चारों ओर आलोक, 

जल तथा अपनी निजी बीजधातु द्वारा स्थिर रहता है। इसी कारण दक्ष के जीवन 

की प्राणल्ीला स्वाधीन होकर भी स्वाधीन नहीं है | इसी कारण प्राकृत जगत्‌ में 
ह 8 सो तो ५ (१ गैर य्‌ नर :> | 

दिखाई देनेवाला सौन्दर्य कल्लागत सौन्दर्य की अपेक्षा हीन होता है । 





हे 
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वास्तविक सौन्दय के प्रकाशन के लिए वस्तु में व्यापकता ओर स्वतंत्रता अवश्य 
होनी चाहिए। उदाहरणतः, आइडिया स्वतन्त्र और व्यापक होता है। इसके 
तीन अंग हैं: १--ऐक्य, २--बहुत्त ओर ३--सम्मिल्नन । ऐक्य ही बहुल्व में 
परिवर्तित होकर पुनः अपने-आप ऐक्य रूप में उपस्थित हो,जाता है। इसी प्रकार 
यदि प्राकृतिक वस्तु को सुन्दर कह सकते हैं तो उसे स्वतन्त्र और व्यापक दोनों 
होना चाहिए | वह अपने ही आप आत्मप्रसारें कर सके, किसी बाहरी वस्तु पर 
निर्भर न रहे | उसी में से उसका बहुत्व प्रकट हो और उससे भी उसके एकत्व का 
संकेत मित्नता हो। किन्तु प्रकृति अथवा पशु इस प्रकार खतंत्र नहीं होते। वह 
देश, काल आदि परिस्थितियों से बँघे रहते हैं। यहाँ तक कि मनुष्य भी देश, काल 
आदि का चेरा है। वह अपनी शारीरिक अथवा भौतिक आवश्यकताओं के अनुकूल 
काम करता है। इस प्रकार प्रकृति तो पूर्णतया अस्वतन्त्र और ससीम जान पड़ती 
है| ऐसी दशा में यदि हमें परमतत्व का साक्षात्कार करना हो, उसे जानना हो तो 
हमें प्रकृति के स्तर से ऊपर उठना पड़ेगा। हमें अपने ही अन्दर उस आत्मप्रसार 


और व्यापकता को देखना होगा, उसकी शक्ति अजित करनी होगी । कत्ला की सृष्टि 


भी! 
था 


इसी उद्देश्य से होती है । उसके द्वारा हम आत्मप्रसार करते हैं। अपने ऐक्य में 
छिपे हुए बहुत्व को कल्ला द्वारा प्रकट करते हैं और पुनः उनमें ऐक्य स्थापित 
करने का प्रयत्न करते हैं। इस प्रकार कल्लासृष्टि में प्रकृति की अपेक्षा अधिक 
सौन्दय होता है। कल्ला में ही वास्तविक चिद्विल्लास प्रकट होता है। उसी से 
सौन्दर्य की उत्पत्ति होती है। प्राकृतिक सौन्दय में चित्‌ तत्व का स्वगत, स्वतन्त् 
स्वभाव स्पष्टतया प्रकाशित नहीं होता। उसमें ऐन्द्रिय रूप ही माध्यम बनकर 
थोड़ा-बहुत सौन्दर्य प्रकट करते हैं। अतएब इस रूप में प्रकाशित होनेवाला चित्‌ 
तत्व का आत्मप्रकाश ससीम मात्र रह जाता है। ससीमता में वह सौन्दय कहाँ जो 
व्यापकता और स्वतन्जता में दीख पड़ता है । वास्तविक सौन्दय तो यह दूसरा ही 

है। आन्तरिक चिहद्विलास जब किसी जड़वस्तु, किसी वणच्छुटा, सुर अथवा मान- 
सिक कल्पना में अपने को व्यक्त करता है, तब उस प्रकाश में प्रकाश्यमान वस्तु 
का चित्‌ तत्व एकता धारण कर सकता है। जड़ स्वरूप के माध्यम से अन्तःस्वरूप 
प्रकाशित नहीं होता, अतएव किसी छुवि को आँकते समय उस प्रतिक्ृवति में चित्र 
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२७१ हु उपसंहार : सौन्दयं-तत्त्व 


ओर मनुष्य के केवल जड़ स्वरूप--जैसे, उसके शरीर का कोई एक दाग या ब्रण 
इत्यादि--को प्रकाशित करने की कोई आवश्यकता नहीं है | केवल्ल प्राकृत स्वरूप 
का अनुकरण करना कला का उद्देश्य नहीं होता | कल्ला के अन्तगंत उन वस्तुओं 
को ग्रहण करना आवश्यक है जिनसे आन्तरिक रूप व्यक्त होता हो | आंतरिक 
रूप से सम्बन्ध न रखकर ला ह बाह्य रूप में उससे सम्बन्ध रखनेवाली वस्तु का 
गकाशन ही कला का उद्देश्य नहींहोता, क्योंकि वह अंश कल्ला के आइडिया के 
क्षेत्र में नहीं आता | ' द 
कला जिस प्रकार प्रकृति का अनुकरण नहीं करती उसी प्रकार वह नीति या 
उपदेश को भी लेकर नहीं चलती । कल्ला को नीति-शिक्षा का वाहन बना देने पर 
उसका स्वातन्त्य कलंकित होता है। इस कारण हेगेल का मत है कि जिस प्रकार 
आचीन कथा के अवल्लम्बन से कल्ला का आत्मप्रकाश सिद्ध हो सकता है उसी 
ग्रकार वर्तमान युग की कथाओं से नहीं हो सकता। प्राचीन युग के चरित्रों में 
जिस प्रकार की स्वतन्त्रता पाई जाती है, आधुनिक युग के मनुष्य में वेसी नहीं 
पाई जाती | वत्तमान युग के समस्त चरित्र समाज, रीति-नीति, नियम-कानून 
के द्वारा इस प्रकार जकड़े हुए. हैं कि उनके माध्यम से चिद्विज्ञास की स्वतन्त्रता 
की रक्चा करना कठिन है। इस कारण किसी आपत्ति के समय कल्ला उसी चरित्र 
को अंकित करना चाहती है जो दुःख के निदारुण आक्रमण के बीच भी अपने 
को पराजित नहीं मानता। दुःख के आक्रमण से शरीर का नाश हो सकता है, 
किन्तु उससे अन्तरात्मा की मर्यादा को तनिक भी हानि नहीं पहुँचती । प्रोमेथ्यूस 
( ?7०7०४४०७७ ) के चित्र से पता चलता है कि असद्य यातना सहन करते 
हुए भी उन्होंने अपने चित्त को नितान्त स्थिर एवं दृढ़ बनाये रखा और उद्धेग 
या भय में निहित सत्य और न्याय के मार्ग से वह विचल्लित नहीं हुए, । हेगेल ने 
मुरिलो ( 'प४)० ) के कुछ भिखारियों के लड़कों के चित्र की आलोचना करते 
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उपसंहार : सोन्दर्य-तत्त्व श्र 


हुए दिखाया है कि दारुण दारिद्रय में भी वे अविक्षत चित्त से उसी प्रकार घूमते 
फिर रहे हैं। कल्ला में मनुष्य का चरित्र व्यक्त करते समय उस मनुष्य की स्व- 
साधारण थअाध्यात्मिक दशा का प्रकाशित होना आवश्यक है। आध्यात्मिकता को 
जितना ही रूप के माध्यम से स्पष्ट प्रकट किया जा सकता है, उतनी ही कला 
साथक होती है | आध्यात्मिक शब्द से इस स्थान,पर 'भनुष्य के अन्तर का समस्त 
भाव' अथ ग्रहण करना चाहिए । अशथांत्‌ प्रेम, वात्सल्य, वीरत्व, उत्साह तथा 
क्रोच आदि को अहण करना चाहिए। 

प्रत्येक कल्ला में चिदवित्ञास तथा वास्तव शरीर दोनों को होना चाहिए। 
कल्षा में चिद्धम॑ का इस प्रकार प्रकाशन होना चाहिए जिससे वह समस्त चरित्रों 
के अन्तःस्थत्न में इस प्रकार आत्मप्रकाश करे कि उसी शरीर के प्रधान अंग-प्रत्यंगः 
उसी चित्‌ विभावना से विभावित हो जाँय | * किन्तु सदेव ही किसी भी कला के 
वस्तु-माग और चित्‌-भाग दोनों का सामंजस्य नहीं होता। कहीं वस्तु-माग अधिक: 
होता है आर कहीं सामंजस्य या कहीं चित्‌ू-भाग। हेगेल ने कहा है कि प्राच्य 
देशीय कला में वस्तु की प्राधानता, यूनानी कला में सामंजस्थ तथा आधनिक 
रोमानी कला में चिद्‌विज्ञास की अधिकता है| है 

कला का विभाजन करते हुए हेगेल ने वस्तु के अंश की प्रधानता के कारण 
स्थपतिविद्या को निम्नतम स्थान दिया है। राशि-राशि इटठ, काठ, पत्थर आदि 
के द्वारा मन्द्रि, इमारत या ग्रासाद का निर्माण होता है। उसमें स्थपति अपने 
मनोभावों को बहुत ही कम व्यक्त कर पाता है | इट तथा काष्ठ के समान स्थूल 
पदार्थों के द्वारा चित्त के सूक्ष्म भावों का प्रकाशन संभव नहीं होता । इसी प्रकार _ 
यूनानी कल्ला में भी देखा जाता है कि मन के भावों की अभिव्यक्ति के साथ बाह्य 
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. उपसंहार . सीन्दर्ष-तत्व 


उपादान का एक ऐसा सामंजस्य-योग होता है कि वस्तु भी चिद्‌वित्तास का अति 
क्रमण नहीं करती | चिद्वित्वास भी वस्तु का अ्रतिक्रमण नहीं करता | चित्र, संगीत 
ओर काव्य इन तीनों,को हेगेत्त ने रोमानी (रोमेर्टिक) कल्वां में स्थान दिया है । 
इनमें वस्तु का अतिक्रमण क्रके मनोभावों की श्रमिव्यंजना अधिक संभव होती है। 


यद्यपि हेगेल ने यूनानी शिल्पध्की बहुत प्रशंसा की है कि उसमें चिद्‌वित्ञास 
एवं वस्तुमाव का यथायोग्य सामंजस्य है, तथापि प्लेटों, अरस्तू आदि के मत की . 
पर्यालोचना करने से पता चलता है कि उन्होंने कल्ला को प्रकृति की अनुकृति मात्र 
माना है। उन्होंने नीति-शिक्षा युक्त कल्ला को संवंश्रेष्ठ स्वीकार किया है । 
दृष्टि से यूनानियों में कल्ला सम्बन्धी किसी विशेष उच्च धारणा का परिचय नहीं 
मिलता । किन्तु अरस्तू ने अपने 'पोयटिक्स' पंथ में त्रासदी (ट्रजेडी) के सम्बन्ध में 
: विचार करते हुए, कहा है कि समग्र के साथ अंश का सामंजस्य ही सौन्दय का प्राणंप्रद 
धममं होता है। जो यथार्थ सुन्दर है उसके किसी अंश के छूट जाने पर ही उसका 
सौन्दय व्याहत होगा । किसी भी काव्य की रचना करते के लिए उसमें किसी एक 
घटना को संघरटित होना चाहिए. वह घटना इस प्रकार कल्पित होनी चाहिए कि 
. उसके समस्त सुविन्यस्त अंगों में तनिक-से मी परिवर्तन से पूरे काव्य का ही सौन्दर्य 
. नष्ट हो जाय। जिसके परिवतन से समग्र को तनिक भी हानि नहीं पहुँचती वह 
अंश समग्र का अंग नहीं कहल्ा सकता और न उसे इस प्रकार ग्रहण ही करना 
चाहिए। १ एकल में बहुत्व के सम्मिल्नन को यूनानवालों ने सौन्दर्य का एक प्रधान 
कारणभूत लक्षण माना है। इसी कारण रेखा आदि के परस्पर मिलन के सामेंजस्प 
को उन्होंने सौन्दयंस॒ष्टि का कारण बताया हैं। इस कारण अरस्तू ने अपने 
अध्यात्मविद्या 'मेटाफिजिक्स' ग्रंथ में क॒द्दा है कि गणित-शास्त्र सौन्दयतत्व का 
निेश कर सकता है। रेखाओं के परस्पर मिल्नन-सामंजस्य में परम्परा या साम्य 
से सौन्दय की सृष्टि हो सकतीं है। * प्लेटों ने अपने 'फिलेबस” (?॥7]०0प७8) 
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उपसंहार : सौन्दर्ये-तत्त्व रज्ड 


पथ में बहुत कुछ इससे मित्रतीं-जुल्नती बातें लिखते हुए. कहा है कि परिमाण 
ऋर सामंजस्य से सौन्दर्य की रचना हो, सकती है। उसी ग्रसंग में उन्होंने यह 
भी कहा है कि आकृति-सौन्द्य का अ्भिप्राय किसी प्राणी क्रे शरीर की आकृति 
का निर्देश करना नहीं होता, बल्कि उससे सरल रेखा, डच, जिभ्रुज आदि निष्कोणु 
या कोण युक्त गणित सम्बन्धी आकार का बोर्ड होता है। अन्यान्य सुन्दर वस्तुओं 
को आपेक्षिक रूप में ही सुन्दर कहते हैं, किन्तु इनके सौन्दर्य को आपेक्षिक सौन्दंय 
नहीं कहते | इनका सौन्दय निरपेक्ष-सीन्दय होता हैं एवं ये अविमिश्र आनन्द 
उत्पन्न कर सकते हैं | * केवल रेखा, वर्ण या शब्द के सामंजस्य से उत्पन्न होने 
वाले सौन्दय को तो प्लेटो जानते थे, किन्तु किसी समग्र बसत के आन्तरिक ऐक्य 
और सामंजस्य से उत्पन्न होनेवाले सौन्दय की ओर उनकी दृष्टि नहीं गई है । 
विशुद्ध वर्ण या ध्वनि का सामंजस्थ मानने का कया अमिप्राय है यह समझानां 
तो कठिन है ही साथ ही यह भी नहीं कहा जा सकता कि वैसा किया भी जा 
सकता है कि नहीं। फिर भी कार्ट भी बहुत कुछ इसी पथ के पथिक ज्ञात होते 
हैं। इस सम्बन्ध में हम पूव प्रकरण में विचार कर जुके हैं। बोसांके ने कहा 
है कि इन सभी स्थंत्ों पर सौन्दय सम्बन्धी मतों में एकत्व में बहुत्व के मिल्न- 
सामंजस्य की स्वीकृति पाई जाती है। छुन्द तथा संगीत का विचार करते हुए भी 
प्लेटों ने 'रिपब्लिक' ग्रंथ में इस बहत्व में एकत्व के सामंजस्य की चर्चा की है। 

गैने कई बार आध्यात्मिक सौन्दर्य के सम्बन्ध में भी विचार किया है। फिर 
भी उन्होंने यह नहीं बताया कि इस आध्यात्मिक सौन्दय से साथ दृश्यमान ऐहिक 
सौन्दर्य का क्‍या सम्बन्ध है ! संगीत के सम्बन्ध में उन्होंने कहा है कि किसी-किसी 
संगीत में सन के उच्च माव प्रकाशित होते हैं | इसी प्रकार के संगीत को सुन्दर 
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कहा जायगा । रेखादि के परस्पर सामंजस्य से घटित होनेवाले सौन्दय के अतिरिक्त 
सभी प्रकार के सौन्दय के सम्बन्ध में उन्होंने श्रेय-विधायकत', नैतिक उत्कषे- 
कारिता तथा मंगल्कारिता को सौन्दय का कारण माना है। अर्थात्‌ जहाँ इन 
तीनों का के "होता है वहीं सोन्दय दीख पड़ता है| श्रेय और मंगल में ही 
सौन्दय है | अरस्तू गैत्यौन्दय को चित्स्फृति मान लिया है और कहा है कि काव्य- 
सृष्टि के समय सौन्दर्य के सौश्चे के प्रभाव से कबि एक नृतन तत्व की सृष्टि . 
करता है | यह तत्वसृष्टि समालोचक की अन्वीज्ञामूलेक तत्वदृष्टि से मिन्न होती . 
है | सुकरात ने उपकारक को ही सुन्दर मान लिया है | हम पहले बता आये हैं. 
कि प्लेटो श्रेयस्कर तथा उत्कर्ष-विधायक को ही उत्कृष्ट सौन्दर्य मानते थे | बहुंत 
आर तो उन्होंने केवल आनन्ददायक सौन्दर्य और उत्कर्ष-विधायक सौन्दय में 
 'परस्पर तारतम्य का भी विचार किया है। आनन्द के भी प्लेटो ने दो भेद कर 
“दिये हैं। एक है शुद्ध और दूसरा मिश्र | रेखा तथा वर्ण आदि के जिस सामंजस्य 
से जिकोण, चतुभुज, वृत्त आदि रेखा-संस्थान को देखने पर आनन्द प्राप्त होता 
है, प्लेटो उसी को विशुद्ध आनन्द मानते हैं। जो आनन्द किसी प्रकार की प्रयोजन- 
सिद्धि के परिणाम-स्वरूप उत्पन्न नहीं होता वह मिश्र कहलाता है। इस विमिश्र 
_ आनन्द में सुख-दुःख का मिश्रण रहता है। फिल्लेबस (?]7]00प७) और जा्जी 
. (6०0०8) नामक अंथों में उन्होंने यह धारणा प्रकट की है कि सौन्दर्य के साथ 
. आनन्द सदैव संयुक्त रहता है। यह आनन्द नितान्त ऐन्द्रियक होता हैं और 
ऐन्द्रियक रूप आदि के संभोग करने से उत्पन्न होता है। बहुत-से स्थलों पर तो 
इससे केवल्ल रेखा आदि के सामंजस्य का बोध मात्र होता है। प्लेटों ने सौन्दर्य 
के साथ आनन्द का सम्बन्ध तो बताया, परन्तु इसे विशेषतः सौन्दर्यानुभूति-जनित 
. या वैज्षिक आनन्द (ऐस्थेटिक इंटरेस्ट या डिलाइट) नहीं कह! जा सकता। फिर 
प्तेटो ने जिस कारण साधारण आनन्द को निक्षष्ट बताकर केवल रेखादि- 
विन्यास-जनित आनन्द को उत्कृष्ट कहा है, उससे यह संकेत अवश्य मित्नता है 
'कि सौन्दर्यबोध के आ्राननद की ओर उनकी दृष्टि बहुत कम गई है। बोसांके के 
शब्दों में मूल बात तो यह है कि प्लेयो ने केवल रेखादि-विन्यास के सम्बन्ध सें 
स्वतन्त्र वेज्षिक आनन्द का महत्त्व स्वीकार किया है, किन्तु सौन्दर्य की अन्यान्य 
उच्च अभिव्यक्तियों के सम्बन्ध भें उनका ध्यान नैतिक श्रेय की ओर ही झुका रहा 
. है। यहाँ तक कि उन्होंने उस प्मस्त क्षेत्र में स्व॒तन्त्र वैज्ञेक आनन्द का विशिष्ट 
- स्थान भी स्वीकार नहीं किया 
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अरस्तू ने प्रायः कल्ला-मात्र को ही अनुकरण-प्रसूत माना है | किसी वस्तु को. 
. देखकर उसे तद्रप अंकित करने या उसका उसी रूप म॑ व्शुन करने पर हम उसी 
अंकित, चित्रित या वर्णित वस्तु के साथ मूल्वस्तु का ऐक्य पाकर जब उस सम्बन्ध 
में विचार करने लगते हैं तब उस बुद्धि-परिचालन से आनन्द ऊुप्पन्न होता है। * 

अरस्तू ने कह्य हैं कि काव्य और संगीत में मनुष्य के मन्न्दा अमृत्त अवस्था को 
मूर्त रूप देना संभत्र है। दूसरी कियो मी कला में देवी नहीं हो सकता । अमूत्ते मावः 
का कोई भी मूत्ते साहश्य नहीं दिया जा सकता | इस कारण काव्य और संगीत 
से उत्पन्न होने वाले साइश्य को एक नूतन-जातीय सृष्टि ही कददना चाहिए। संगीत 
के सम्बन्ध में विचार करते हुए, उन्होंने कह्य है कि संगीत में श्रोता के मन में 
इस प्रकार की विशिष्यजातीय हलचल्ल उपस्थित होती है जिससे उसे सुनने मात्र से: 
ही एक विशिष्ट आनन्द उत्पन्न हो जाता है | मन के इसी विशिष्ट स्पन्दन को 
किसी प्राकृत वस्तु या अन्तवस्तु की प्रतिक्षति नहीं कहा जा सकता | दुःख का 
विषय है कि अरस्तू ने इस विशिष्ट मनःस्पन्दन को विशिश्टजातीय नैतिक अनुमूति 
माना है। यद्यपि अरस्तू कन्ला को अनुकृति मानते थे तथापि ऐसा ज्ञात होता है _ 
कि उन्होंते सतत्र उसके उसी स्वरूप को स्वीकार नहीं किया है | बहुत-से स्थलों पर 
तो नैतिक आनन्द को ही कल्ला का आनन्द मानकर वे भ्रम में पड़ गये हैं। सौन्दर्य 
और श्रेय दोनों को एक मानकर चलना ही अरस्तू की प्रधान दुबंलता है। अरस्तू ने. 
जस प्रकार एक ओर समप्त सौन्दय को अनुकृतिमूलक माना है दूसरी ओर सोंदके 
के आनन्द को श्रेयत्व का आनन्द माना है और उसी के साथ कल्ला को एकल्व में 
. बहुत्व की धारणा भी बताया है। प्लेटो तथा अरस्तू दोनों ने इन दोनों रूपायनों.. 
:. को रेखा-बर्णादि के सामंजस्य (सिमेदट्री) का फल माना है, किन्तु प्लोटीनस (?]०- 
. #79708) ने कला की व्याख्या में कहा है कि उसमें जगत के व्यापार में प्रवाहित होने 





कंडांप्र७ (707 78७] ग्ग/श8४8 0ण9 थे 80. ई80 88 ॥6.- 7000१7588.. & ए९९प्राबए- 

88086 07 ७&0४00078 ४08 ए९ए४ &08077806 याध्या857800758 ० एफ्शेए ईकाणण] 
५ फशबरपांप,. 79 ६8038 ७०-४००० 0043 0[ 780788078007  फ्रगांए। एछ७ ऐरांप: प8 
फाउपछ/ 873, ॥8 प३5 प्रय4॥08 60 0059 03 प्रांड। ए03078 0 ७5६०7७४३ए७४88४. [70703 
9780#0%) 003३४ 0 70747, जधणा 0३ १8३780 $0. 8७७ [78प०फरंत्र॥॥६ 
0०8 0]94%3५708: 0६ #29300 5प229850800 जरयांएा ४8७ परक्षोए ७070600760ऐ 
8007ए 0६.स्‍63006008 ।?,-83) 
















४०७१३7३:0०23 ६89 2097० 93538893 8000 77 ६07 408 9]8#5प7०७ ४8/6. ए0- हु 


4768॥86608) 40६. भाव 8९मांशप्शगा०0 ंपए०ए०७प ा - शंप्फए- 78002पंगंगहू प6 - हे 
५ 0००६ 9070ए४६९९. -(१070. ९ 68) 3 या 





॥ 078 ए207936७॥%४०7 0६ 09 प्रगएर०कच ४५४, ७ए एफ स्यो०्एएा6ए ० शा... 


 र७छ७ शत ... उपसंहार : सौन्दर्य-तत्त्व 


वाली चित्पाणों की घारा को प्रकाशित करने की चेष्टा की जाती है। जहाँ चिद्याण 
अपनी स्वाभाविक स्फूर्ति प्राप्त नहीं करते, वहीं वे अपुन्दर हो जाते हैं| चित्पारों 
के प्रस्कुय्न में ही श्रेय का आविर्भाव होता है। इसी कारण प्लोटीनस ने कहा है कि _ 
केवल सामंजस्य के #झ्ल[ कल्ला की सिद्धि नहीं होती अपितु उसकी सिद्धि का कारण 
है चिदममिय्यक्ति | मृत आर*“ज्यैवित दोनों के शरीरावयव का सामंजस्य एक ही 
पअकार का होता है, उनमें केवल चिद्मिव्यक्ति का ही अन्तर है। एक में वह नहीं 
है ओर दूसरे में है | इसो कारण मत ओर जीबित के सोन्‍्दर्य में इतना पार्थक्य 
है। प्राचीन युग में सर्वप्रथम प्लोटीनस ने ही चित्पाण को आर का प्रधान लक्षण 
बताया है। 
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